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Vorworf. 


»Nicht an gelehrte Kreise, sondem an die Gebildeten der 
Nation c wendet sich, wie es in einer Anktindigung des Verlags 
heiist, die Sammlung, in welcher der vorliegende, dem dltesten 
Zeitraum der indischen Litteratur gewidmete Band erscheint. 
Diesem Plane gemafs hat mir im Verlhufe meiner Arbeit stets 
der Leser vorgeschwebt , der von der indischen Litteratur noch 
gar nichts weils und keinerlei indologische Fachkenntnisse be- 
sitzt; — allerdings nicht derjenige, der nur in einer fllichtigen 
Stunde auch einmal etwas liber indische Litteratur erfahren 
mdchte, sondern derjenige, der sich mit ihr so grtindlich vertraut 
machen will, als es ohne Kenntnis der indischen Sprachen tlber- 
haupt moglich ist. Fine Geschichte der indischen Litteratur 
kann aber nicht wie eine deutsche, englische oder franzosische 
Litteraturgeschichte eine blolse Darstellung des Entwicklungs- 
ganges eines als bekannt vorauszusetzenden Schrifttums sein, 
sondern sie muls den deutschen Leser in alien Fallen, wo es 
keine deutschen Ubersetzungen gibt — und leider ist dies die 
Mehrzahl der Falle — , auch tiber den Inhalt der Litteratur- 
erscheinungen durch Auszuge und Inhaltsangaben so weit als 
mdglich unterrichten. Mit anderen Worten: Die Litteratur- 
geschichte mate auch zugleich Litteratur b esc hr eibung 
sein. Gerade von den volksttimlichen Epen und den Puranas, 
mit denen sich die zweite Halfte des vorliegenden Bandes be- 
schaftigt, sind bisher nur sehr -wexage Stticke in deutschen t)ber- 
setzungen bekannt geworden. Hier mufsten umfangliche Inhalts- 
angaben und Ausztige gegeben werden, wenn der Leser irgend- 
eine Vorstellung von den behandelten Werken gewinnen sollte. 

Dadurch schwoll nun freiiich der Band zu einem grdfseren 
Umfange an, als ursprUnglich vorgesehen war. Und noch ein 
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zweiter Umstand trug hierzu bei. Gerade die in diesem Bande 
behandelte alteste indische Litteratur schwebt in chronologischer 
Beziehung gewissermafeen in der Luft. Kein einziges von 
den vielen und umfangreichen Werken, welche zum Veda, zur 
volksttimlichen Epik oder zu den Puranas gehdren, kann mit 
Sicherheit auch nur diesem oder jenem Jahrhundert zu- 
geschrieben werden. Es ist aber einfach unmoglich, in einem 
Satz oder in wenigen Zeilen tiber das Alter des Veda, des 
Mahabharata, des Ramayana und selbst der Puranas 
Aufschlufs zu geben. Auch fur den Laien geniigt es da nicht, 
wenn man ihm sagt, dais wir ilber die Zeit dieser Werke nichts 
Sicheres wissen. Es ist notwendig, die Grenzen abzustecken, 
innerhalb deren sich unser — Nichtwissen bewegt , und die 
Griinde anzugeben, auf welche sich eine annShemde, wenn auch 
nur vermutungsweise gegebene Zeitbestimmung dieser Werke 
statzt. Darum mufsten den Fragen nach dem Alter des Veda, 
der Epen und der Purapas grOlsere Abschnitte gewidmet werden. 
Ich betone ausdrflcklich, dafs auch diese Kapitel nicht etwa nur 
fiir den Fachmann, sondem in erster Linie ftir den oben gekenn- 
zeichneten Laien, den ich als Leser im Auge hatte, geschrieben 
sind. Wenn sie trotzdem auch fiir den Fachmann manches 
Neue — und wohl auch manches, was zum Widerspruch heraus- 
fordem dUrfte — enthalten sollten, so liegt dies daran, dafs es 
sich hier um Fragen handelt, die gerade erst in den letzten 
Jahren Gegenstand von neuen Untersuchungen , neuen Ent- 
deckungen und vielfachen Kontroversen gewesen sind. 

Die in den Anmerkungen gegebenen Litteratumachweise 
sind zum Teil fiir den Fachmann berechnet, dem gegentiber sie 
den Standpunkt des Verfassers in den wichtigsten Streitfragen 
rechtfertigen sollen. Es ist ja selbstverstandlich, dafs ein Buch, 
das sich an die iGebildeten der Nation* wendet, auch vor dem 
Urteil des Fachmannes bestehen und sich diesem vollstSndig 
unterwerfen mufs. Andrerseits habe ich aber auch Gewicht 
darauf gelegt, in den ftir den Nichtfachmann bestimmten An- 
merkungen auf alle nur irgendwie zugSnglichen deutschen — 
und wo diese fehlen, auch auf die englischen und franzOsischen — 
Ob ersetzungen hinzuweisen. Benutzt habe ich diese Ober- 
setzungen nur in wenigen Fallen, wo sie mir das Original in 
besonders vortrefflicher Weise wiederzugeben schienen. Wo 
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kein anderer Ubersetzer genannt ist, riihren die Ubersetzungen 
von mir selbst her. 

Dafs der ursprunglich bestimmte Rahmen eines Bandes 
sich filr diese indische Litteraturgeschichte als zu eng erwies, 
wird nach dem Gesagten nicht Uberraschen. Und ich bin dem 
Herrn Verleger aufrichtig dankbar, dafs er sich den ftir die Er- 
weiterung des ursprunglich geplanten Rahmens geltend gemachten 
GrOnden nicht verschlofs und zu einem zweiten Band seine Zu- 
stimmung gab. Diese Erweiterung entspricht auch durchaus dem 
Umfang und der Bedeutung der indischen Litteratur — wofllr 
ich wohl auf die Einleitung (S. 1 ff.) verweisen darf. Behandelt 
der vorliegende Band in gewissem Sinne die svorgeschichtlichet 
Zeit der indischen Litteratur — wenigstens in ihren An- 
f an gen reichen ja sowohl der Veda als auch die Volksepen in 
nebelhafte, durch keine Jahreszahlen festzuhaltende Fernen zu- 
rtick — , so soli der zweite Band mit der buddhistischen Litteratur 
beginnen und den Leser in die Litteratur der eigentlich ge- 
schichtlichen Zeit Indiens einfiihren. 

tJber die Werke, aus denen ich geschdpft habe, und denen 
ich zu Danke verpflichtet bin, geben die Anmerkungen zu den 
einzelnen Abschnitten Aufschlufs. Was ich den grundlegenden 
sAkademischen Vorlesungen Uber indische Literaturgeschichtes 
von Albrecht Weber (2. Aufl., Berlin 1876) und den so iiberaus 
anregenden und wertvollen Vorlesungen iiber » Indiens Literatur 
und Kultur in historischer Entwicklungc von Leopold v. Schroeder 
(Leipzig 1887) verdanke, konnte naturlich nicht in jedem ein- 
zelnen Falle verzeichnet werden. Manches verdanke ich auch, 
ohne dafs es immer besonders erwShnt ware, den wertvollen 
^Bulletins des Religions de I’lnde* von A. Barth (in der Revue 
de I’Histoire des Religions, t. I, III, V, XI, XIV, XXVIII f., XLI f., 
und XLV (1880 — 1902). Die geistvollen Essa3rs von H. Olden- 
berg, »Die Literatur des alten Indien« (Stuttgart und Berlin 
1903), haben es mehr mit einer asthetischen Betrachtimg und 
Wtirdigung der indischen Litteratur zu tun, die meinen Ab- 
sichten femer lag. Die fUr ihre Zwecke ganz nUtzlichen Werke 
von A. Baumgartner (Geschichte der Weltliteratur 11. Die 
Literaturen Indiens und Ostasiens, 3. und 4. Aufl., Freiburg i. B. 
1902), A. A. Macdonell (A History of Sanskrit Literature, 
London 1900) und V. Henry (Les Litt6ratures de I’lnde, Paris 
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1904) boten mir kaum etwas Neues. Die iiberaus kurze, in ihrer 
Ktirze aber ganz vortreffliche Ubersicht uber die indische 
Litteratur von Richard Pi sc h el in Teil I, Abteilung VII (»Die 
orientalischen Literaturen*) des Sammelwerkes »Die Kultur der 
Gegenwart* (Berlin und Leipzig 1906), erschien erst, als mein 
Manuskript bereits fertig und zum Teil gedruckt war. Nicht 
unerwahnt mochte ich die Dienste lassen, welche mir die flir 
jeden Orientalisten so unentbehrliche sOrientalische Bibliographies 
von Lucian Scherman geleistet. Schlielslich sei noch alien 
jenen, welche den ersten, vor zwei Jahren erschienenen Halb- 
band einer wohlwollenden Besprechung oder einer sachlichen 
Kritik unterzogen, mein inniger Dank ausgesprochen. 

Prag-Kgl. Weinberge, den 15. Oktober 1907. 


M. Winternitz. 
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Uber die Aussprache indischer Namen und 
Ausdrucke. 


Vo kale. Man spreche r als vokalischen r-Laut wie das tschechische 
vokalisierte r oder wie r in »Back’r'. Im Sanskrit (nicht im Prakrit) 
sind e und o immer lang wie in •beten* und 'Sohnu zu sprechen. 

Palatal e. Man spreche c ungefahr wie tsch in »klatschen« oder 
wie ch im englischen »child«-, J wie dsch oder wie englisches j in »Just«. 

Die Zerebralen t, th, d, dh, ij werden wie t, th, d, dh, n im 
Englischen gesprochen, indem die Zungenspitze nach dem Gaumendach 
auf- und zurilckgebogen wird. 

Halbvokale. Man spreche y wie deutsches j in »Jeder», und 
V wie w in »wissen». 

Zischlaute. Man spreche S palatal wie slavisches s oder wie 
franzdsisches j in »jeu», a zerebral wie sch im deutschen »schon«. 

Nasale. Man spreche gutturales n wie n in «klingens palatales 
n wie das mouillierte n im franzOsischen »montagne« und m wie aus- 
lautendes franzdsisches n in 'Jean*. 

Die Aspiraten kh, gh, ch, jh u. s. w. sind mit nachstUrzendem 
Hauch zu sprechen, z, B. kh wie in »Backhuhn', ph wie in '■Klapphorn*, 
th wie in ^Bethaus' u. s. w. 

Der Hauchlaut h ist wie ein deutsches h mit leisem Nachklang 
des vorausgehenden Vokals zu sprechen, z. B. devah wie devah(a}. 




Einleitungf, 


Umfang und Bedeutung der indischen Litteratur. 

Die Geschichte der indischen Litteratur ist die Geschichte 
der in Sprache und Schrift zum Ausdruck gebrachten Geistes- 
arbeit von mindestens drei Jahrtausenden. Und die Stiitte dieser 
durch Jahrtausende hindurch fast ununterbrochen fortgesetzten 
Geistesarbeit ist ein Land, welches vom Hindukusch bis zum Kap 
Komorin reicht und einen Flachenraum von anderthalb Millionen 
englischen Quadratmeilen bedeckt, an Umfang sonach dem ganzen 
.-^Europa mit Ausschlufs von Rufsland gleichkommt, — ein Land, 
i das sich vom achten bis zum ftinfunddreifsigsten Grad nbrdlicher 
Breite, also von den heifsesten Gegenden des Aquators bis weit 
in die gemafsigte Zone hinein erstreckt. Der Einflufs aber, den 
diese Litteratur schon in alter Zeit auf das geistige Leben 
anderer Volker geiibt hat, reicht weit iiber die Grenzen Indiens 
hinaus nach Hinterindien , nach Tibet, bis China, Japan und 
Korea und im Siiden iiber Ceylon und die malaiische Halbinsel 
hinweg weithin iiber die Inselwelt des Indischen und des Stillen 
Ozeans, wahrend nach dem Westen hin sich die Spuren indischen 
Geisteslebens bis tief in Zentra'lasien hinein nach Ostturkestan 
verfolgen lassen, wo im Wiistensande vergraben indische Hand- 
schriften gefunden worden sind. 

Ihrem Inhalte nach umfafst die indische Litteratur alles, 
was das Wort j>Litteratur« im weitesten Sinne einschliefst : reli- 
giose und weltliche, epische, lyrische, dramatische und didaktische 
Poesie sowie auch erzahlende und fachwissenschaftliche Prosa. 

Im Vbrdergrunde steht die religiose Litteratur. Nicht 
nur die Brahmanen in ihrem Veda und die Buddhisten in ihrem 
Tipitaka, sondem auch viele andere der zahlreichen religiOsen 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 1 
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Sekten, welche in Indien aufgetaucht sind, haben eine Unmasse 
von Litteraturwerken — Hymnen, Opferlieder, Zaubergesange, 
Mythen und Legenden, Predigten, theologische Abhandlungen 
und Streitschriften , Lehrbticher des Rituals und der religiosen 
Ordnung — aufzuweisen. In dieser Litteratur ist ftir die Religions- 
geschichte ein geradezu unschatzbares Material aufgehauft, an 
dem kein Religionsforscher achtlos vorlibergehen kann. Neben 
dieser Jahrtausende zuriickreichenden und bis zum heutigen Tage 
immer noch fortgesetzten Tatigkeit auf dem Gebiete der reli- 
giosen Litteratur hat es in Indien schon seit altester Zeit auch 
Heldengesange gegeben, welche im Laufe der Jahrhunderte sich 
zu zwei grolsen Volksepen — dem Mahabharata und dem 
Ramayana — verdichteten. Aus den Sagenstoffen dieser beiden 
Epen schopften Jahrhunderte hindurch die Dichter des indischen 
Mittelalters , und es entstanden epische Dichtungen, die man im 
Gegensatz zu jenen Volksepen als Kunstepen bezeichnet. 
Wenn aber diese Kunstdichtungen wegen ihrer oft alles Mafs 
iiberschreitenden Klinstelei unserem Geschmack keineswegs immer 
entsprechen, haben uns indische Dichter Werke der Lyrik und 
der Dramatik hinterlassen, die sich an Zartheit und Innigkeit? 
zum Teil auch an dramatischer Gestaltungskraft mit den schdnsten 
Schdpfungen der modernen europaischen Litteratur vergleichen 
lassen. Und auf einem Gebiete der schbnen Litteratur, auf dem 
der Spruchdichtung, haben es die Inder zu einer Meister- 
•schaft gebracht, die von keinem anderen Volke je erreicht 
worden ist. Indien ist auch das Land der Marchen- und 
Fabeldichtung. Die indischen Sammlungen von Mkrchen, 
Fabeln und Prosaerzahlungen haben in der Geschichte der Welt- 
litteratur keine geringe RoIIe gespielt. Ja, die Marchenforschung 
— das so anziehende Studium der Marchen und der Verfolgung 
der Marchenmotive auf ihren Wanderungen von \'olk zu Volk — 
ist erst im Anschlufs an Benfeys grundlegendes Werk iiber die 
indische Fabelsammlung Pancatantra zu einem eigenen Wissens- 
zweig geworden. 

Es gehort aber zu den Merkwurdigkeiten des indischen 
Geistes, dass derselbe zwischen dem rein ktinstlerischen Schaffen 
und der wissenschaftlichen Betatigung nie eine streifge Grenz- 
linie gezogen hat, so dass eine Scheidung zwischen »sch6ner 
Litteraturc und sfachwissenschaftlicher Litteratur* in Indien 
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eigentlich nicht moglich ist. Was uns als eine Sammlung von 
Marchen und Fabeln erscheint, gilt den Indern als ein Lehrbuch 
der Politik und der Moral. Anderseits sind Geschichte und 
Biographic in Indien nie anders als von Dichtern und als eine 
Abart der epischen Dichtung behandelt worden. Eine Scheidung 
zwischen den Fornien der Poesie und der Prosa gibt es in Indien 
eigentlich auch nicht. Jeder Gegenstand kann ebensogut in 
\’ersen als in Prosaform behandelt werden. Wir finden Romane, 
die sich von den Kunstepen nur dadurch unterscheiden , dass 
ihnen die metrische Form fehlt. Eine besondere Vorliebe finden 
wir seit der altesten Zeit fur die Mischung von Prosa und Vers. 
Und fiir das, was wir fachwissenschaftliche Litteratur nennen, 
ist in Indien nur zum kleinen Teil die Prosaform, in weit 
grdfserem Umfange aber der V’ers verwendet worden. Dies gilt 
von Werken liber Philosophie und Recht ebenso wie von solchen 
liber Medizin, Astronomie, Architektur usw. Ja. selbst Gramma- 
tiken und Wdrterblicher haben die Inder in metrischer Form 
abgefafst. Und es ist vielleicht nichts charakteristischer, als dafs 
es ein grofses Kunstepos in 22 Gesdngen gibt, welches den aus- 
gesprochenen Zweck verfolgt, die Regeln der Grammatik zu 
illustrieren und einzuschdrfen. Die Philosophie ist in Indien 
frlihzeitig — und zwar zuerst im Anschlufs an die religiose 
Litteratur, spater aber auch unabhiingig von derselben — Gegen- 
stand litterarischer Betiitigung gewesen. Desgleichen ist schon 
in sehr alter Zeit Recht und Sitte — und zwar gleichfalls zuerst 
im Zusammenhang mit der Religion — zum Gegenstand einer 
eigenen, teils in Versen, teils in Prosa abgefafsten Rechts- 
litteratur gemacht worden. Die Bedeutung dieser Rechts- 
litteratur fiir die vergleichende Rechtsforschung und die Ge- 
sellschaftswissenschaft wird heute auch von hervorragenden 
Juristen imd Soziologen vollauf gewiirdigt. Jahrhunderte vor 
Christi Geburt ist in Indien auch schon Grammatik getrieben 
worden, eine Wissenschaft, in welcher die Inder alle VOlker des 
Altertums weit iiberragen. Auch die Lexikographie reicht 
in ein hohes Alter hinauf. Die indischen Kunstdichter der 
spateren Zeit haben nicht gesungen, was ihnen ein Gott gegeben, 
sondern sie studierten die Regeln der Grammatik und suchten 
in Worterbiichern nach seltenen und poetischen Ausdrticken; 
sie dichteten nach den Lehren und Regeln, welche in wissen- 

1 * 
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schaftlichen Werken iiber Metrik und Poetik niedergelegt 
waren. Von jeher hatte der indische Geist eine besondere \^or- 
liebe fiir das Schematisieren nnd fiir die pedantische wissen- 
schaftliche Behandlung aller mdglichen Gegenstande. Wir finden 
daher in Indien nicht allein eine reiche und zum Teil alte 
Litteratur iiber Medizin, Astrologie und Astronomie, 
Arithmetik und Geometrie, sondem auch Musik, Ge- 
sang, Tanz und Schauspielkunst, Zauberei und Mantik, 
ja, selbst die Erotik sind in wissenschaftliche Systeme gebracht 
und in eigenen Lehrblichem behandelt worden. 

In jedem einzelnen der hier aufgezShlten Litteraturzweige 
hat sich aber im Laufe der Jahrhunderte eine schier unilberseh- 
bare Menge von litterarischen Erzeugnissen angehauft ; nicht 
zum wenigsten auch dadurch, dais auf fast alien Gebieten der 
religiOsen Litteratur sowohl wie der Dichtung und der Wissen- 
schaft die Kommentatoren eine iiberaus eifrige Tatigkeit ent- 
falteten. So sind namentlich einige der bedeutendsten und 
umfangreichsten Werke Ober Grammatik, Philosophic und Recht 
nur Kommentare zu alteren Werken. Und zu diesen Kom- 
mentaren sind gar oft wieder Kommentare verfafst worden. Ja, es 
ist in Indien nichts Seltenes, dais ein Autor seinem eigenen Werke 
einen Kommentar beigegeben hat. So ist es denn kein Wunder, 
dais die Gesamtmasse der indischen Litteratur nahezu tiber- 
waltigend ist. Und trotzdem die Verzeichnisse indischer Hand- 
schriften, die in indischen und europaischen Bibliotheken vor- 
handen sind, viele Tausende von Buchertiteln und Verfassemamen 
enthalten, sind doch auch zahllose Werke der indischen Litteratur 
verloren gegangen, und viele Namen alter Autoren sind nur 
durch Zitate bei spateren Schriftstellern bekannt oder auch ganz 
verschollen. 

Alle diese Tatsachen — das Alter, die weite geographische 
Verbreitung, der Umfang und die Reichhaltigkeit, der asthetische 
und noch mehr der kulturgeschichtliche Wert der indischen 
Litteratur — wiirden vollauf geniigen, um unser Interesse fiir 
diese grofse, eigenartige und alte Litteratur gerechtfertigt er- 
scheinen zu lassen. Es kommt aber noch etwas hinzu, was 
gerade der indischen Litteratur ein ganz besonderes Interesse 
verleiht. Die indo-arischen Sprachen bilden zusammen mit den 
iranischen den dstlichsten Zweig jener grofsen Sprachenfamilie, 
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zu welcher auch unsere Sprache und iiberhaupt die meisten 
Sprachen Europas gehoren, und die man als indogermanisch 
bezeichnet. Gerade die indische Litteratur war es ja, deren 
Erforschung zur Entdeckung dieser Sprachenverwandtschaft ge- 
fiihrt hat, — einer Entdeckung, die darum so wahrhaft epoche- 
machend war, weil sie auf die vorgeschichtlichen Vdlkerbeziehungen 
ein so iiberraschend neues Licht warf. Denn von der Verwandt- 
schaft der Sprachen mufste man auf eine ehemalige Sprachen- 
einheit und von dieser wieder auf eine engere Zusammengehorig- 
keit der diese indogermanischen Sprachen redenden V 5 1 k e r 
schliefsen. Wohl sind iiber diese Verwandtschaft der indo- 
germanischen Volker noch heute bedenkliche Irrtiimer verbreitet. 
Man spricht von einer indogermanischen sRasse;, die es gar 
nicht gibt und nie gegeben hat. Man hort noch zuweilen, dafs 
Inder, Perser, Griechen, Romer, Germanen und Slawen eines und 
desselben Blutes, Abkommlinge eines und desselben indo- 
germanischen »Urvolkes« sind. Das waren allzu voreilige 
Schlufsfolgerungen. Wenn es aber auch mehr als zweifelhaft 
ist, ob die Volker, welche indogermanische Sprachen reden, alle 
von denselben Urahnen abstammen, so darf doch das nicht be- 
zweifelt werden, dafs die Gemeinsamkeit der Sprache, dieses 
wichtigsten Werkzeuges aller geistigen BetStigung, eine Geistes- 
verwandtschaft und eine Kulturgemeinschaft voraus- 
setzt. Wenn auch die Inder nicht Fleisch von unserem Fleisch 
und blut von unserem Blut sind, so konnen wir doch jn der 
indischen Gedankenwelt Geist von unserem Geist entdecken. Um 
aber zur Erkenntnis des » indogermanischen Geistesc, d. h. dessen 
zu gelangen, was man als indogermanische Eigenart im Denken 
und Sinnen und Dichten dieser Volker ansprechen kann, ist es 
durchaus notwendig, dafs unsere einseitige Kenntnis indo- 
germanischen Wesens, wie wir sie durch das Studium euro- 
paischer Litteraturen erlangt haben, durch die Bekanntschaft 
mit dem indogermanischen Geist, wie er sich im femen Osten 
betatigt hat, erganzt wird. Darum bildet gerade die indische 
Litteratur eine notwendige ErgUnzung zur klassischen 
Litteratur Altgriechenlands und Roms fiir jeden, der sich vor 
einer einseitigen Betrachtung indogermanischen Wesens be- 
wahren will. Wohl kann sich die indische Litteratur an kUnst- 
lerischem Wert nicht mit der griechischen vergleichen; gewifs 
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hat die indische Gedankenwelt auf das moderne europaische Geistes- 
leben nicht im entferntesten einen solchen Einflufs geiibt wie 
die griechische und romische Kultur. Aber wenn wir die An- 
fange unserer eigenen Kultur, wenn wir die alteste indo- 
germanische Kultur verstehen lernen wollen, so mussen wir 
nach Indian gehen, wo uns die alteste Litteratur eines indo- 
germanischen Volkes erhalten ist. Denn wie immer die Frage 
nach dem Alter der indischen Litteratur entschieden werden mag, 
so viel diirfte doch sicher sein, dais das alteste Litteraturdenkmal 
der Inder zugleich das alteste indogermanische Litteratur- 
denkmal ist, das wir besitzen. 

Aber auch der unmittelbare Einflufs, welchen die Litteratur 
Indiens auf unsere eigene Litteratur ausgeiibt hat, ist nicht gar 
zu gering anzuschlagen. Wir werden sehen, dafs die erzahlende 
Litteratur Europas in nicht geringem Grade von der indischen 
MSrchenlitteratur abhangig ist. Und gerade die deutsche Litteratur 
und die deutsche Philosophie ist seit dem Beginn des neunzehnten 
Jahrhunderts von indischen Gedankenkreisen vielfach beeinflufst 
worden; und es ist durchaus wahrscheinlich. dafs dieser Einflufs 
noch in Zunahme begriffen ist und sich im Laufe unseres Jahr- 
hunderts noch steigern wird. 

Denn jene Geistesverwandtschaft , welche aus der indo- 
germanischen Spracheneinheit erschlossen wird, ist auch noch 
heute deutlich erkennbar und nirgends so sehr als zwischerr 
Indem und Deutschen. Auf die auffallenden Ubereinstimmungen 
zwischen deutschem und indischem Geist ist schon dfter hin- 
gewiesen worden'). »Die Inder*, sagt Leopold von Schroeder, 
j'sind das Volk der Romantik im Altertum; die Deutschen sind 
es in der neueren Zeit.c Auf den Hang zur beschaulichen Be- 
trachtung und zur abstrakten Spekulation sowie auf die Hin- 
neigung zum Pantheismus bei Deutschen und Indern hat bereits 
G. Brandes hingewiesen. Aber auch in vielen anderen Be- 
ziehungen beriihren sich deutsches und indisches Wesen in auf- 
fallender Weise. Nicht nur deutsche Dichter haben vom »Welt- 
schmerz* gesungen. Der »Weltschmerz« ist auch der Grund- 


‘) So namentlich von G. Brandes (HauptstrOmungen der Literatur 
des neunzehnten Jahrhunderts. Berlin 1872. I, S. 270) und Leopold 
V. Schroeder (Indiens Literatur und Cultur. Leipzig 1887. S. 6 f.). 


gedanke, auf dem die Lehre des Buddha aufgebaut ist ; und mehr 
als e i n indischer Dichter hat ilber das Leid und Weh der Welt, 
tiber die Verganglichkeit und Nichtigkeit alles Irdischen in 
Worten geklagt, die merkwiirdig an die Verse unseres grolsen 
Weltschmerzdichters Nikolaus Lenau erinnern. Und wenn 
Heine sagt: 

'■Siifs ist der Schlaf, der Tod ist besser, 

Am besten war' es, nie geboren sein," 
so driickt er damit denselben Gedanken aus wie jene indischen 
Philosophen, die kein heifseres Streben kennen als den 
Tod , auf den kein Wiedergeborenwerden folgt. Auch die 
Sentimental itiit und das Naturgefuhl sind der deutschen und der 
indischen Dichtung gleich eigentiimlich , wahrcnd sie z. B. der 
hebraischen oder der griechischen Poesie fremd sind. Deutsche 
und Inder lieben Naturschilderungen ; und indischc ebenso wie 
deutsche Dichter lieben es, die Leiden und Freuden der Menschen 
mit der sie umgebenden Natur in Beziehung zu bringen. Und 
noch auf einem ganz anderen Gebiete tritt uns die Ahnlichkeit 
zwischen Deutschen und Indern entgegen. Von der Neigung der 
Inder zur Ausbildung wissenschaftlicher Systeme war schon die 
Rede; und wir kdnnen mit Recht sagen, dafs die Inder das 
Gelehrtenvolk des Altertums waren, wie es die Deutschen in 
der Gegenwart sind. Wie die Inder schon im grauesten 
Altertum ihre uralten heitigen Schriften philologisch zergliederten, 
die sprachlichen Erscheinungen in ein wissenschaftliches System 
einordneten und es in der Grammatik so weit brachten, dafs die 
moderne Sprachwissenschaft noch heute an ihre Leistungen an- 
kniipfen kann, so sind die Deutschen heutigen Tages unbestritten 
die Fiihrer auf alien Gebieten der Philologie und Sprach- 
wissenschaft. 

Auch auf dem Gebiete der indischen Philologie und in der 
Erforschung der indischen Litteratur sind die Deutschen die 
Fiihrer und Bahnbrecher gewesen. So viel wir auch den Eng- 
landern verdanken. die als Beherrscher Indiens durch praktische 
Bediirfnisse zu dem Studium der indischen Sprache und Litteratur 
veranlafst wurden, so viel auch einige hervorragende franzo^ische, 
italienische , hollandische , diinische. amerikanische, russische und 
— nicht zu vergessen — eingeborene indische Gelehrte flir die 
Erforschung der indischen Litteratur und Kultur getan haben, — 
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den Lowenanteil an der Herausgabe von Texten, an der Er- 
klarung und Durchforschung derselben, an der Ausarbeitung von 
Worterbiichern und Grammatiken haben unstreitig die Deutschen 
gehabt. Dies mag ein kurzer Uberblick iiber die Geschichte der 
indologischen Studien lehren. 


Die Anfange des Studiums der indischen Litteratur 
in Europa. 

Die ungeheure Masse von indischen Litteraturwerken , die 
heute kaum mehr von einem Forscher zu tibersehen ist, ist erst 
im Laufe von wenig mehr als hundert Jahren der Forschung 
zuganglich gemacht worden. 

Wohl haben sich schon im siebzehnten und noch mehr im 
achtzehnten Jahrhundert einzelne Reisende und Missionare eine 
gewisse Kenntnis indischer Sprachen angeeignet und sich mit 
einem oder dem anderen Werk der indischen Litteratur bekannt 
gemacht. Aber ihre Anregungen sind nicht auf fruchtbaren 
Boden gefallen. So berichtete im Jahre 1651 der Hollander 
Abraham Roger, der als Prediger in Paliacatta (Puliat) 
nSrdlich von Madras gelebt hatte, in seinem Werk »Offene Thiir 
zu dem verborgenen Heidentum* ') iiber die alte brahmanische 
Litteratur der Inder und verdffentlichte einige von einem Brah- 
raanen ftir ihn ins Portugiesische iibersetzte Spruche des 
Bhartrhari, aus denen spater Herder fiir seine sStimmen 
der Vcilker in Liedem« schopfte. Im Jahre 1699 ging der Jesuit 
Pater Johann Ernst Hanxleden nach Indien und wirkte dort 
iiber dreifsig Jahre in der malabarischen Mission. Er bediente 
sich selber indischer Sprachen, und seine »Grammatica Granthamia 
seu Samscrdumica* war die erste Sanskritgrammatik , die ein 
Europaer geschrieben hat. Sie ist nie gedruckt worden, wurde 
aber von Fra Paolino de St. Bartholomeo benutzt. Dieser 
Fra Paolino — ein osterreichischer Karmelit, dessen eigentlicher 
Name J. Ph. Wefsdin war — ist unstreitig der bedeutendste unter 


’) Das Werk erschien hollandisch 1651 und in deutscher Uber- 
setzung in Niirnberg 1663. 
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den Missionaren , welche an der frilhesten Erschliefsung der 
indischen Litteratur arbeiteten. Er war von 1776 — 1789 Missionar 
an der Kiiste von Malabar und starb im Jahre 1805 in Rom. Er 
schrieb zwei Sanskritgrammatiken und mehrere gelehrte Ab- 
handlungen und Bucher. Sein »Systema Brahmanicum« (Rom 
1792) und seine »Reise nach Ostindien« (deutsch von J. R. Forster. 
Berlin 1798) beweisen eine grofse Kenntnis von Indien und der 
brahmanischen Litteratur, sowie ein eingehendes Studium der 
indischen Sprachen und insbesondere des indischen Religions- 
wesens. Doch hat auch sein Wirken nur geringe Spuren hinter- 
lassen. 

Um dieselbe Zeit aber hatten auch bereits die Englander 
begonnen, sich um die Sprache und Litteratur der Inder zu 
kiimmem. Kein Geringerer als Warren Hastings, der eigent- 
liche Begriinder der englischen Herrschaft in Indien, war cs, von 
dem die erste fruchtbare Anregung zu einem seither nie wieder 
unterbrochenen Studium der indischen Litteratur ausging. Er 
hatte erkannt, was die Englander seitdem nie vergessen haben, 
dais die Herrschaft Englands in Indien nur dann gesichert sei, 
wenn die Beherrscher es verstUnden, die sozialen und religidsen 
Vorurteile der Eingeborenen nach MOglichkeit zu schonen. Auf 
seine Veranlassung wurde daher in das Gesetz. welches die Ver- 
waltung Indiens regeln sollte, die Bestimmung aufgenommen, 
dais einheimische Gelehrte den Rechtsverhandlungen beiwohnen 
sollten, um es den englischen Richtern in Indien zu ermoglichen, 
die Satzungen "der indischen Rechtsbucher bei der Abfassung 
ihrer Urteile zu beriicksichtigen. Und als Warren Hastings im 
Jahre 1773 zum Generalgouverneur von Bengalen ernannt und 
mit den hochsten Gewalten iiber siimtliche englische Besitzungen 
in Indien betraut worden war, liels er von einer Anzahl rechts- 
kundiger Brahmanen aus den alten indischen Rechtsblichern ein 
Werk zusammenstellen, welches unter dem Xitel Vivadarnavasetu 
(»Brticke liber den Ozean der Streitigkeiten«) alles Wichtige iiber 
indisches Erbrecht. Familienrecht u. dgl. enthielt. Als das Werk 
fertig war, fand sich aber niemand, der imstande gewescn ware, 
dasselbe unmittelbar aus dem Sanskrit ins Englische zu iiber- 
setzen. Es mulste daher zuerst aus dem Sanskrit ins Fersische 
iibertragen werden, aus welchem es Nathaniel Brassey Halhed 
ins Englische iibersetzte. Diese Ubersetzung wurde unter dem 
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Titel sA Code of Gentoo ') Law« im Jahre 1776 auf Kosten der 
Ostindischen Gesellschaft gedruckt. Eine deutsche Ubersetzung 
dieses Rechtsbuches erschien ini Jahre 1778 in Hamburg unter 
dem Titel; sGesetzbuch der Gentoos oder Sammlung der Ge- 
setze der Pundits, nach einer persianischen ubersetzung des 
in der Shanskritsprache geschriebenen Originales. Aus dem 
Englischen von Rud. Erich Raspe.« 

Der erste Englander, der sich eine Kenntnis des Sanskrit 
aneignete , -war Charles Wilkins, der durch Warren Hastings 
dazu angeregt worden war, bei den Pandits in Benares, dem 
Hauptsitz der indischen Gelehrsamkeit , Unterricht zu nehmen. 
Als die erste Frucht seiner Sanskritstudien veroffentlichte er im 
Jahre 1785 eine englische Ubersetzung des philosophischen Gedichtes 
Bhagavadgita, womit zum erstenmal ein Sanskritwerk direkt 
in eine europaische Sprache iibersetzt war. Zwei Jahre spater 
folgte eine Ubersetzung des Fabelwerkes HitopadeSa und 
1795 eine Ubersetzung der Sakuntala-Episode aus dem Maha- 
bharata. Fur seine 1808 erschienene Sanskritgrammatik warden 
zum erstenmal in Europa Sanskrittypen benutzt. die er selbst 
geschnitten und gegossen hatte. Er war auch der erste, der 
sich mit indischen Inschriften befafst und einige derselben ins 
Englische tibersetzt hat. 

Noch wichtiger aber fiir die Erschliefsung grofser Gebiete 
der indischen Litteratur war die Tatigkeit des beriihmten eng- 
lischen Orientalisten William Jones (geb. 1746, gest. 1794), 
der sich im Jahre 1783 nach Indien begab, um den Posten eines 
Oberrichters im Fort William zu ubernehmen. Jones hatte sich 
schon in jungen Jahren mit orientalischer Poesie beschaftigt und 
arabische und persische Gedichte ins Englische iibertragen. Kein 
Wunder, dafs er, in Indien angelangt, sich mit Eifer auf das 
Studium des Sanskrit und der indischen Litteratur verlegte. 
Gleich ein Jahr nach seiner Ankunft in Indien wurde er der 
Begriinder der Asiatic Society of Bengal, welche bald durch die 
Herausgabe von Zeitschriften und insbesondere durch den Druck 
zahlreicher indischer Textausgaben eine ungemein niltzliche Tatig- 
keit entfaltete. Im Jahre 1789 verdffentlichte er seine englische 
Ubersetzung des beriihmten Dramas »^akuntala« von Kalidasa. 


') Portugiesisch fiir *Hindu*. 
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Diese englische Cbersetzung wurde im Jahre 1791 von Georg 
Forster ins Deutsche tibertragen und erweckte im hochsten Grade 
die Begeisterung von Mannern wie Herder und Goethe. Bin 
anderes Werk desselben Dichters Kalidasa, das lyrische Gedicht 
Rtusamhara, wurde von Jones in Kalkutta im Jahre 1792 im 
Urtext herausgegeben , und es war dies der erste Sanskrittext, 
der im Druck erschien. Von noch grofserer Bedeutung war es, 
dafs W. Jones das beriihmteste und in Jndien angesehenste Werk 
der indischen Rechtslitteratur, das Gesetzbuch des Manu, ins 
Englische ubertrug. Diese Ubersetzung erschien in Kalkutta 
1794 unter dem Titel ^Institutes of Hindu Law, or the Ordinnances 
of Menu«. Bine deutsche Ubersetzung dieses Werkes erschien 
1797 in Weimar')- W. Jones war endlich auch der erste. der 
den genealogischen Zusammenhang des Sanskrit mit dem 
Griechischen und Lateinischen mit voller Bestimmtheit und den 
mit dem Deutschen, Keltischen und Persischen vermutungsweise 
aussprach. Er hat auch bereits auf die Ahnlichkeiten zwischen 
der altindischen und der griechisch-rOmischen Mythologie hin- 
gewiesen. 

Wahrend der schwarmerische W. Jones durch die Be- 
geisterung, mit der er die indischen Litteraturschatze ans Licht 
zog , vor allem anregend wirkte . wurde der nijchterne Henry 
Thomas Colebrooke, der das Werk von W. Jones fortsetzte, 
zum eigentlichen Begriinder der indischen Philologie und Alter- 
tumskunde. Colebrooke hatte im Jahre 1782 als siebzehnjahriger 
Jtingling seine Beamtenlaufbahn in Kalkutta angetreten, ohne 
sich wahrend der ersten elf Jahre seines Aufenthalts in Indien 
um das Sanskrit und dessen Litteratur zu ktimmern. Als aber 
W. Jones 1794 starb, hatte Colebrooke eben das Sanskrit erlemt 
und es tibemommen, eine unter Jones’ Leitung von eingeborenen 
Gelehrten gemachte Zusammenstellung der Lehren der indischen 
Rechtsbticher tiber Erbrecht und Kontrakte aus dem Sanskrit 
ins Englische zu iibersetzen. Diese Ubersetzung erschien 1797 

') 'Hindu’s Gesetzsebuna. oder Menu’s Verordnungcn nach 
Culluca’s Erlauteruna, ein Inbesrriff des indischen Systems reliaioser 
und biiraerlicher Pflichten. Aus der Sanskritsprache wiirtlich ins 
Englische tibersetzt von W, Jones, und verdeutscht nach der Cal- 
cuttischen Ausgabe, und mit einem Glossar und Anmtrkungen be- 
gleitet von Joh. Christ. Hvittner,» 
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xind 1798 unter dem Xitel »A Digest of Hindu Law on Con- 
tracts and Successions^ in vier Foliobanden. Von da an widmete 
er sich mit unermtidlichem Eifer der Erforschung der indischen 
Litteratur. Und 2 war interessierte ihn — im Gegensatz zu 
Jones — nicht so sehr die poetische als die fachwissenschaftliche 
Litteratur. Ihm verdanken wir daher nicht nur noch weitere 
Arbeiten iiber indisches Recht, sondern auch bahnbrechende 
Aufsatze Uber die Philosophic und das Religionswesen , liber 
Grammatik, Astronomic und Arithmctik der Inder. Er war 
es auch, der im Jahre 1805 in dem beriihmt gewordenen Auf- 
satze liber die Vedas zum erstenmal genaue und zuverlassige 
Mitteilungen liber die alten heiligen Bucher der Inder gab'). 
Auch ist er der Herausgeber des Amarakosa und anderer indischer 
WOrterbticher, der berlihmten Grammatik des Panini, der Fabel- 
sammlung Hitopadega und des Kunstepos Kiriitarjuniya. Er ist 
femer der Verfasser einer Sanskritgrammatik und hat eine An- 
zahl von Inschriften bearbeitet imd ubersetzt. Endlich hat er 
eine ungemein reichhaltige Sammlung von indischen Handschriften 
zusammengebracht, die ihn gegen 10000 Pfund Sterling gekostet 
haben soli, und die er bei seiner Ruckkehr nach England der 
Ostindischen Gesellschaft zum Geschenk machte. Diese Hand- 
schriftensammlung gehSrt heute zu den kostbarsten SchStzen der 
Bibliothek des India Office in London. 

Unter den Englandern, welche ebenso wie Jones und Cole- 
brooke um die Wende des achtzehnten Jahrbunderts in Indien 
Sanskrit lernten, war auch Alexander Hamilton. Dieser kehrte 
1802 nach Europa zuriick und hielt sich, iiber Frankreich reisend, 
kurze Zeit in Paris auf. Da fligte es ein flir ihn selbst un- 


’) Die im Jahre 1778 unter dem Xitel 'Ezour-Vedam" franzosisch 
und 1779 auch deutsch erschienene angebliche Ubersetzung des 
Yajurveda ist eine Falschung-, eine pia fraus, welche wahrscheinlich 
von dem Missionar Robertus de Nobilibus herrlihrt. Voltaire empfing 
aus den Handen eines von Pondichery zurlickkehrenden Beamten diese 
angebliche Ubersetzung und iibergab sie 1761 der koniglichen Biblio- 
thek in Paris. Voltaire hielt das Werk fllr einen alten Kommentar 
zum Veda, der von einem ehrwiirdigen, hundertjahrigen Brahmanen 
ins Franzosische ubersetzt worden sei, und er beruft sich auf den 
•Ezour-Veda* Ofters als Quelle flir indische Altertlimer. Schon im 
Jahre 1782 erklarte Sonnerat das Werk fUr eine Falschung. (A. W. 
Schlegel, Indische Bibliothek. II, S. 50 ff.) 
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angenehmer, fur die Wissenschaft aber aufserordentlich gtinstiger 
Zufall, dafs gerade damals die durch den Frieden von Amiens 
nur auf kurze Zeit unterbrochenen Feindseligkeiten zwischen 
England und Frankreich aufs neue ausbrachen und Napoleon 
den Befehl ergehen liefs, dais alle Englander, die sich zur Zeit 
des Ausbruchs des Krieges in Frankreich aufhielten, an der 
Ruckkehr in ihre Heimat verhindert und in Paris zurtickgehalten 
werden sollten. Unter diesen Englandern befand sich auch 
Alexander Hamilton. Im Jahre 1802 war aber gerade auch der 
deutsche Dichter Friedrich Schlegel nach Paris gekommen, 
um sich dort mit einigen Unterbrechungen bis zum Jahre 1807 
aufzuhalten, — gerade wahrend der Zeit des unfreiwilligen Auf- 
enthalts von A. Hamilton. In Deutschland war man ja schon 
Idngst auf die Arbeiten der Englander aufmerksam geworden. 
Namentlich hatte die bereits erwahnte llbersetzung der »Sakun- 
tala« durch W. Jones grofses Aufsehen gemacht und war auch 
sofort (1791) ins Deutsche tibersetzt worden. In den Jahren 
1795—97 waren auch schon die Abhandlungen von William 
Jones in deutscher Obersetzung erschienen ’). Auch die Jonessche 
Ubersetzung von Manus Gesetzbuch war schon im Jahre 1797 
ins Deutsche tibertragen worden. Die Werke des Fra Paolino 
de St. Bartholomeo sind in Deutschland gewifs auch nicht un- 
beachtet geblieben. Vor allem aber war es die romantische 
S c h u 1 e , an deren Spitze die Briider Schlegel standen, fiir welche 
die indische Litteratur eine besondere Anziehungskraft hatte. 
Es war ja die Zeit, wo man sich fur fremde Litteraturen zu be- 
geistern begann. Herder hatte schon durch seine »Stimmen der 
Vblker in Liedern* (1778) und durch seine sideen zur Geschichte 
der Menschheiti: (1784 — 91) die Aufmerksamkeit der Deutschen 
vielfach auf den Orient gelenkt. Die Romantiker aber waren 
es, die sich mit hochster Begeisterung auf alles Fremde und 
Feme warfen und sich von Indien ganz besonders angezogen 
fiihlten. Von Indien her erwartete man, wie Friedrich Schlegel 
sagte, nichts weniger als sAufschluIs liber die bis jetzt so dunkle 
Geschichte der Urwelt; und die Freunde der Poesie hofften be- 
sonders seit der Erscheinung der Sokuntola von daher noch 


') W. Jones, Abhandlungen liber die Geschichte. Altertlimer usw. 
Asiens, Riga 1795 — 97. 4 Bde. 
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manches ahnliche schone Gebilde des asiatischen Geistes zu sehen, 
wie dieses von Anmut und Liebe beseelt«. Kein Wunder daher, dafs 
Friedrich SchJegel, als er in Paris die Bekanntschaft des Alexander 
Hamilton machte, sofort die Gelegenheit ergriff, von demselben 
Sanskrit zu lernen. In den Jahren 1803 und 1804 genols er 
dessen Unterricht, und die weiteren Jahre seines Pariser Aufent- 
haltes benutzte er zu Studien in der dortigen Bibliothek, welche 
damals bereits gegen 200 indische Handschriften besafs'). Als 
Frucht dieser Studien erschien im Jahre 1808 jene Schrift, durch 
welche Friedrich Schlegel zum Begriinder der indischen Philo- 
logie in Deutschland wurde: »Uber die Sprache und Weisheit 
der Indier. Ein Beitrag zur Begriindung der Altertumskunde.« 
Dieses Buch war mit Begeisterung geschrieben und geeignet, 
Begeisterung zu erwecken. Es enthielt auch Ubersetzungen 

einiger StUcke aus dem Ramayana, aus Manus Gesetzbuch, aus 
der Bhagavadgita und aus der Sakuntala - Episode des Maha- 
bharata. Es waren dies die ersten direkten tJbersetzungen aus 
dem Sanskrit ins Deutsche; denn was vorher von indischer 
Litteratur in Deutschland bekannt geworden war, war aus dem 
Englischen ubersetzt. 

Wahrend aber Friedrich Schlegel vor allein anregend wirkte, 
Avar sein Bruder August Wilhelm von Schlegel der erste, 
der in Deutschland durch Textausgaben , tJbersetzungen und 
andere philologische Arbeiten eine ausgedehnte Tatigkeit als 
Sanskritgelehrter entfaltete. Er war auch der erste Professor 
des Sanskrit in Deutschland, und zwar wurde er als solcher im 
Jahre 1818 an die eben begriindete Universitat Bonn berufen. 
Gleichwie sein Bruder hatte auch er in Paris — und zwar im 
Jahre 1814 — seine Sanskritstudien begonnen. Sein Lehrer war 
aber ein Franzose, A. L. Chezy, der erste franzosische Gelehrte, 
der Sanskrit lernte und lehrte; er war auch der erste Sanskrit- 
Professor am College de France und hat sich als Herausgeber 
und Ubersetzer indischer Werke verdient gemacht. Im Jahre 
1823 erschien der erste Band der von Aug. Wilh. von Schlegel 
begriindeten und fast ausschliefslich von ihm geschriebenen Zeit- 


') Einen Katalog derselben veroffentlichte Alexander Hamilton 
(im Verein mit L. Langles. der Hamiltons englische Notizen ins Fran- 
zosische abertrug) Paris 1807. 
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schrift »Indische Bibliothek«, welche zahlreiche Aufsatze zur 
indischen Philologie enthalt. Im selben Jahre veroffentlichte er 
auch eine gute Ausgabe der Bhagavadgita mit lateinischer Uber- 
setzung, wahrend im Jahre 1829 der erste Teil der bedeutendsten 
Arbeit Schlegels, seiner unvollendet gebliebenen Ausgabe des 
Ramayana, erschien. 

Ein Zeitgenosse Aug. Wilh. von Schlegels war der 1791 
geborene Franz Bopp, der im Jahre 1812 nach Paris ging, 
um sich mit orientalischen Sprachen zu beschaftigen, und dort 
zusammen mit Schlegel bei Chezy Sanskrit Icmte. Wahrend aber 
die Briider Schlegel als die Dichter der Romantik fiir Indien 
schwarmten und die Beschaftigung mit der indischen Litteratur 
als eine Art »Abenteuer« ') auffafeten, trat Bopp als durchaus 
niichterner Forscher an diese Studien heran, und cr war es, der 
durch seine im Jahre 1816 erschienene Schrift »Ueber das Con- 
jugationssystem der Sanskritsprache in \'’ergleichung mit jenem 
der griechischen , lateinischen , persischen und germanischen 
Sprache* zum Begr under einer neuen Wissenschaft wurde, der 
vergleichenden Sprachwissenschaft , der eine so grofse Zukunft 
beschieden sein sollte. Aber auch um die Erforschung der 
indischen Litteratur hat sich Bopp aufserordentlich verdient ge- 
macht. Schon in seinem »Conjugationssystem« gab er als An- 
hang einige Episoden aus dem RaniiA'aiia und Mahabharata in 
metrischen Ubersetzungen aus dem Originalte.xt , sowie einige 
Proben aus dem Veda nach Colebrookes englischer Cbersetzung. 
Mit seltenem Geschick hat er dann aus dem Riesenepos Maha- 
bharata die wunderbare Geschichte vom Konig Nala und seiner 
treuen Gattin Damayanti herausgegriffen und durch eine gute 
kritische Ausgabe mit lateinischer Ubersetzung allgemein zu- 

0 So schreibt Friedrich Schlegel in einem Briefe an Goethe, er 
habe es sich zur Aufgabe gemacht, »das Vergessene und Verkannte 
ans Licht zu ziehcn”. und sich darum von Dante zu Shakespeare, zu 
Petrarca und Calderon, zu den altdeutschen Heldenliedern gewandt, 
"Solchergestalt hatte ich die europaische Literatur gewissermafscn er- 
schOpft und wandte mich nach Asien, um ein neues Abenteuer auf- 
zusuchen.o (A. Hillebrandt, Alt-Indien. Breslau 1899. S. 37.1 End 
Aug Wilh. von Schlegel schreibt (Indische Bibliothek 1, S. 8i. i r wolle 
mit seinen Aufsatzen denen untcr seinen Landslcuten, • welche das 
Abenteuer bestehen wollen (denn ein Abenteuer bleibt es noch immer)", 
einigermafsen den Weg weisen. 
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ganglich gemacht Es war dies gerade diejenige von den zahl- 
losen Episoden des Mahabharata , welche am meisten ein ab- 
geschlossenes Ganzes bildet und nicht nur zu den schonsten 
Stiicken des grofsen Epos gehort, sondern auch als eine der 
reizendsten Schopfungen indischer Dichtkunst ganz besonders 
geeignet ist, Begeisterung fiir die indische Litteratur und Liebe 
zum Sanskritstudium zu erwecken. Es ist denn auch geradezu 
traditionell geworden, an alien Universitaten, wo Sanskrit gelehrt 
wird, die Nala-Episode als erste Lektiire fiir die Studierenden zu 
wahlen, wozu sie sich auch wegen der Einfachheit der Sprache 
ganz besonders eignet. Noch eine Reihe von anderen Episoden aus 
dem Mahabharata hat Bopp zum erstenmal herausgegeben und 
ins Deutsche iibersetzt. Seine Sanskritgrammatiken (1827, 1832 
und 1834) und sein »Glossarium Sanscritum« (Berlin 1830) haben 
das Studium des Sanskrit in Deutschland machtig gefordert. 

Ein Gliick fiir die junge Sprachwissenschaft und das damals 
und noch auf lange mit ihr verbundene Sanskritstudium war es, 
dafs der geistvolle, vielseitige und einflufsreiche Wilhelm von 
Humboldt sich fiir diese Wissenschaften begeisterte. Im Jahre 
1821 begann er Sanskrit zu lernen, da er — wie er einmal in 
einem Briefe an Aug. Wulh. von Schlegel ^) schrieb — eingesehen 
hatte, »dafs ohne moglichst griindliches Studium des Sanskrit 
weder in der Sprachkunde noch in derjenigen Art Geschichte, 
die damit zusammenhangt, das mindeste auszurichten sei«. Und 
als Schlegel im Jahre 1828 einen Riickblick auf die indischen 
Studien warf, hob er es als ein besonderes Gliick fiir die neue 
Wissenschaft hervor, dafs dieselbe »an Herrn Wilhelm von 
Humboldt einen warmen Freund und Conner gefunden'<. Schlegels 
Ausgabe der Bhagavadgita hatte Humboldts Aufmerksamkeit 
auf dieses theosophische Gedicht gelenkt. Er widmete demselben 
eigene Abhandlungen, und an Fr. von Gentz schrieb er damals 
(1827); »Es ist wohl das Tiefste und Erhabenste, das die Welt 
aufzuweisen hat.« Und als er spater (1828) dem Freund seine 
mittlerweile von Hegel rezensierte Schrift fiber die Bhaga- 
vadgita zusandte, schrieb er, so gleichgiiltig ihn die Beurteilung 


’) Nalus, carmen Sanscritum e Mahabharato, edidit, latine vertit 
et adnotationibus illustravit Franciscns Bopp. London 1819. 

0 Indische Bibliothek I, S. 433. 
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von seiten Hegels lasse, so grolsen Wert lege er auf die indische 
philosophische Dichtung. »Ich las das indische Gedicht«, schreibt 
er, ;>zum erstenmal in Schlesien auf dem Lande, und mein be- 
stiindiges Geftihl dabei war Dank gegen das Geschick, dais es 
mich habe leben lassen, dieses Werk noch kennen zu lemen*.’) 

Und noch ein grofser Heros der deutschen Litteratur ist 
zu nennen, der zum Gliick fiir unsere Wissenschaft sich fur 
indische Dichtung begeistert hat. Das ist der deutsche Dichter 
Friedrich Riickert, der unvergleichliche Meister der Uber- 
setzungskunst. Von den schonsten Perlen indischer Epik und 
Lyrik ist gar manches, 

■Was vor Jahrtausenden gerauscht 

Im Wipfel ind’scher Palmen», 

durch ihn zum Gemeingut des deutschen Volkes geworden. 

Bis zum Jahre 1830 war es fast ausschliefslich die sogenannte 
»klassische Sanskritlitteratur« , der sich die Aufmerksamkeit 
europaischer Forscher zuwandte. Das Drama jj'akuntalas, das 
philosophische Gedicht »Bhagavadgita« , das Gesetzbuch des 
Manu, die Spriiche des Bhartrhari, die Fabelsammlung »Hitopa- 
de?a« und einzelne StUcke aus den grofsen Epen — das waren 
so ungefahr die Hauptwerke, mit denen man sich beschaftigte, 
und die man fiir den Grundstock der indischen Litteratur ansah. 
Das grofse und allerwichtigste Gebiet der indischen Litteratur 
— der Veda — war beinahe ganz unbekannt, und von der 
ganzen grofsen buddhistischen Litteratur wufste man noch 
gar nichts. 

Das Wenige, was bis zum Jahre 1830 vom Veda bekannt 
war, beschrankte sich auf kargliche und ungenaue Angaben bei 
den alteren Schriftstellern Uber Indien. Die ersten zuverliissigen 
Mitteilungen gab Colebrooke in der schon erwahnten Abhandlung 
liber die Vedas (1805)"*). Verhaltnismafsig am meisten wufste 
man noch von den Upanisads, den zum Veda gehorigen philo- 
sophischen Abhandlungen. Diese Upanisads wurden namlich im 


’) Schriften von Friedrich von Gentz. Herausgegeben von Gustav 
Schlesier. Mannheim 1840. Bd. V, S. 291 u. 300. 

“) Fine deutsche Ubersetzung erschien viele Jahre spater; H. Th. 
Colebrookes Abhandlung Uber die heiligen Schriften der Indier. Aus 
dem Englischen ubersetzt von Ludwig Poley. Nebst b'ragraenten der 
altesten religiosen Dichtungen der Indier. Leipzig 1847. 

Wjnternitz, Geschichte der indischen Litteratur- 2 
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siebzehnten Jahrhundert von dem Bruder Aurengzebs, dem un- 
glilcklichen Prinzen Mohammed Dara Schakoh ^), dem Sohn des 
Grolsmoguls Schah Dschehan, ins Persische ubersetzt. Aus dem 
Persischen hat sie am Anfange des neunzehnten Jahrhunderts 
der franzosische Gelehrte Anquetil Duperron unter dem Titel 
»Oupnek’hat« =') ins Lateinische ubersetzt. So unvollkommen und 
von Mifsverstandnissen voll auch die lateinische Ubersetzung war, 
so ist sie doch fur die Geschichte der Wissenschaft dadurch von 
Wichtigkeit geworden, dais die deutschen Philosophen Schelling 
und insbesondere Schopenhauer sich auf Grund derselben fiir 
die indische Philosophie begeisterten. Nicht die Upanisads, wie 
wir sie mit alien uns heute zu Gebote stehenden Mitteln der 
indischen Philologie und unserer genaueren Kenntnis der ganzen 
Philosophie der Inder verstehen und erklaren, sondem das 
»Oupnek’hat< , die ganz und gar unvollkommene persisch- 
lateinische Ubersetzung des Anquetil Duperron war es, welche 
Schopenhauer fiir »die Ausgeburt der hochsten menschlichen 
Weisheit* erklarte. Und um dieselbe Zeit, als in Deutschland 
Schopenhauer in die Upanisads der Inder seine eigenen philo- 
sophischen Gedanken mehr hineindachte. als er sie herauszulesen 
vermochte. lebte in Indien einer der weisesten und edelsten 
Manner, welche dieses Land hervorgebracht hat, Rammohun 
Roy, der Begrtinder der »Brahmo Samaj« (einer neuen Sekte, 


’) Das Schicksal dieses Prinzen bildet den Gegenstand eines 
schonen, leider viel zu wenig bekannten Trauerspiels von L. von 
Schroeder; ”Dara oder Schah Dschehan und seine Sohne* (Mitau 1891). 

“) Der vollstandige Titel lautet; »Oupnek’hat, i. e. secretum 
tegendum, opus ipsa in India rarissimum. continens antiquam et arcanam 
s. theologicam et philosophicam doctrinam e quatuor sacris Indorum 
libris, Rak Beid, Djedir Beid, Sam Beid, Athrban Beid excerptam; ad 
verbum e persico idiomate. Sanscreticis vocabulis intermixto in latinum 
conversum . . . studio et opera Anquetil du Perron . . . Parisiis 
1801 — 1802. 4, 2 vo].» Teilweise ins Deutsche iibersetzt unter dem 
Titel: “Versuch einer neuen Darstellung der uralten indischen AIT 
Eins-Lehre; oder der beriihmten Sammlung rtSv Oupnekharolr erstes 
Stuck: Oupnekhat Tschehandouk genannt. Nach dem lateinischen der 
persischen Uebersetzung wortlich getreuen Texte des Hrn. Anquetil 
du Perron frey ins Deutsche ubersetzt und mit Anmerkungen versehen 
von Th. A. Rixner, Niirnberg 1808.* •Oupnek’hat'' ist eine VerstUmme- 
lung von 'Upanisad*, und "Rak Beid* usw. sind Verballhornungen 
von »Rg-veda*, ‘Yajur-veda*, *Sama-veda« und *Atharva-veda*. 
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welche das Beste der Religionen Europas mit dem Glauben der 
Hindus zu vereinigen suchte), — ein Inder, der aus denselben 
Upanisads den reinsten Gottesglauben herauslas und aus den- 
selben seinen Landsleuten zu beweisen suchte , dais zwar der 
Gotzendienst der jetzigen indischen Religionen verwerflich sei, 
dais aber die Inder darum doch nicht das Christentum anzunehmen 
brauchten, sondern in ihren heiligen Schriften, in den alten 
Vedas, wenn sie dieselben nur verstiinden, eine reine Gotteslehre 
linden kCnnlen. Mit der Absicht, diese neue, wenngleich schon 
in den alten heiligen Schrilten enthaltene Lehre zu verkiinden 
und durch die von ihm begrilndete Sekte , der Brahmo Samaj 
Oder der ."Kirche Gottes« , verbreiten zu lassen, und zugleich in 
der Absicht, den von ihm hochgeschiitzten christlichen Theologen 
und Missionaren zu beweisen, dais das Beste von dem, was sie 
lehrten, schon in den Upanisads enthalten sei, iibersetzte er in den 
Jahren 1816 — 1819 eine grOlsere Anzahl von Upanisads ins 
Englische und gah einige derselben im Urtexte heraus’). 

Die eigentliche philologische Erlorschung des Veda begann 
jedoch erst mit der im Jahre 1838 in Calcutta erschienenen Aus- 
gabe des ersten Achtels des Rigveda von Friedrich Rosen, 
der nur durch einen vorzeitigen Tod an der V^ollendung seiner 
Ausgabe verhindert wurde. Insbesondere aber war es der grolse 
IranzOsische Orientalist Eugene Burnouf, der im Anfang der 
vierziger Jahre am College de France lehrte und, indem er 
einen Kreis von ScLulern um sich versammelte . welche spater 
hervorragende Vedagelehrte wurden, den Grund zum \^eda- 
studium in Europa legte. Einer dieser Schuler war Rudolph 
Roth, der mit seiner im Jahre 1846 erschienenen Schrift »Zur 
Litteratur und Geschichte des Weda« das Studium des Veda in 
Deutschland begrundete. Roth selbst und eine stattliche Anzahl 
seiner Schuler widmeten sich in den lolgenden Jahren und Jahr- 
zehnten mit Feuereiler der Erlorschung der verschiedenen Zweige 
dieser iiltesten Litteratur Indiens. Ein anderer beriihmter Schuler 
Burnouls war F. Max Muller, der gleichzeitig mit Roth durch 
Burnouf in das Vedastudium eingefUhrt worden war. Von 

’) Kleinere Bruchstucke der Upanisads erschienen auch in Othmar 
Franks •■Chrestomathia Sanscrita* (1820 — 1821) und in desselben 
■ Vyasa, tiber Philosophic, Mvtholoofie. Literatur und Sprache der 
Hindu. (1826-1830), 

•) * 
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Burnouf dazu angeregt, fafste Max Muller den Plan, die Hymnen 
des Rigveda mit dem grofsen Kommentar des Sayana heraus- 
zugeben. Diese fiir alle weiteren Forschungen unentbehrliche 
Ausgabe erschien in den Jahren 1849 — 1875 '). Noch ehe dieselbe 
vollendet war, machte sich Th. Aufrecht durch seine handliche 
Ausgabe des vollstandigcn Textes der Hymnen des Rigveda 
(1861 und 1863) um diese Forschungen aufserordentlich verdient. 

Derselbe Eugene Burnouf, der an der Wiege des Veda- 
studiums gestanden, hat auch durch den im Verein mit Chr. 
Lassen 1826 veroffentlichten »Essai sur le Pali« und durch seine 
1844 erschienene » Introduction a I’histoire du Bouddhisme indien« 
zum Palistudium und zur Erforschung der buddhistischen Litteratur 
den Grund gelegt. 

Mit der Eroberung des grofsen Gebietes der Vedalitteratur 
und mit der Erschliefsung der Litteratur des Buddhismus hat 
aber die Kindheitsgeschichte der indischen Philologie ihr Ende 
erreicht. Sie ist zu einem grofsen Wissensgebiete erstarkt, auf 
dem die Mitarbeiter sich von Jahr zu Jahr mehren. Nun er- 
scheinen Schlag auf Schlag die kritischen Ausgaben der wichtig- 
sten Texte, und Gelehrte aller Lender bemuhen sich im edlen 
Wetteifer^) um die Interpretation derselben. Was aber in den 
letzten sechzig Jahren fiir die einzelnen Gebiete der indischen 
Litteratur geleistet worden ist, wird zum grofsen Teil in den 
einzelnen Kapiteln dieser Litteraturgeschichte zu erwShnen sein. 
Hier seien nur noch die Hauptetappen auf dem Wege der Indo- 
logie, die allerwichtigsten Ereignisse in der Geschichte derselben 
kurz gestreift. 

Da ist vor allem ein Schuler Aug. Wilh. von Schlegels, 
Christian Lassen, zu nennen, der in seiner grofs angelegten 
»Indischen Altertumskunde«, welche im Jahre 1843 zu erscheinen 
begann und vier dicke Bande umfafste, von denen der letzte 1862 
erschien, das gesamte Wissen seiner Zeit iiber Indien zusammen- 
zufassen suchte. Dafs dieses Werk heute bereits veraltet ist, 


’) Eine zweite, verbesserte Ausgabe erschien 1890 — 1892. 

9 Schon 1823 hatte A. W. v. Schlegel sehr hilbsch gesagt: 
• Sollten die Englander etwan auf ein Monopol mit der Indischen 
Litteratur Anspruch machen ? Das ware zu spat. Der Zimmet und 
die Gewlirznelken mbgen ihnen bleiben; diese geistigen Schatze sind 
ein Gemeingut der gebildeten Welt.« (Ind. Bibl. I, 15.) 
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ist nicht die Schuid seines Verfassers, sondem nur ein glSnzender 
Beweis filr die ungeheuren Fortschritte, welche unsere Wissenschaft 
in der zweiten Halfte des neunzehnten Jahrhunderts gemacht hat. 

Der machtigste Hebei aber fur diese Fortschritte und 
vielleicht das Hauptereignis in der Geschichte der Sanskrit- 
forschung war das Erscheinen des von Otto Bbhtlingk und 
Rudolph Roth bearbeiteten »Sanskrit-W{5rterbuchs« , heraus^ 
gegeben von der Akademie der Wissenschaften in St. Petersburg. 
Der erste Teil desselben erschien im Jahre 1852, und im Jahre 
1875 lag das Werk — ein glanzendes Denkmal deutschen 
Fleifses — in sieben Foliobanden vollendet vor. 

Und in demselben Jahre 1852, wo das grofse ^Petersburger 
Worterbuch^ zu erscheinen begann, machte Albrecht Weber 
zum erstenmal den Versuch, eine vollstandige Geschichte der 
indischen Litteratur zu schreiben. Das Werk erschien unter dem 
Titel sAkademische Vorlesungen iiber indische Litteratur- 
geschichte« — eine zweite Auflage erschien 1876 — , und es 
bezeichnet nicht nur einen Markstein in der Geschichte der 
Indologie, sondern es ist auch heute noch — ungeachtet seiner 
stilistischen Mangel, die es ftir den Laien unverdaulich machen — 
das zuverlassigste und vollstandigste Handbuch der indischen 
Litteratur, das wir besitzen. 

Wenn man aber eine Vorstellung gewinnen will von den 
geradezu erstaunlichen Fortschritten, welche die Erforschung der 
indischen Litteratur in der verhultnismafsig kurzen Zeit ihres 
Bestandes gemacht hat, so lese man den im Jahre 1819 von 
Aug. Wilh. von Schlegel geschriebenen Aufsatz sUeber den 
gegenwartigen Zustand der Indischen Philologie« , in welchem 
wenig mehr als ein Dutzend Sanskritwerke als durch Ausgaben 
Oder Ubersetzungen bekannt aufgezahlt werden. Man werfe dann 
einen Blick in das im Jahre 1830 in St. Petersburg erschienene 
Buch von Friedrich Adelung: » Versuch einer Literatur der 
Sanskrit-Sprache« B , in welchem bereits die Titel von liber 
350 Sanskritwerken angeflihrt werden. Man vergleiche damit 
Webers »Indische Literaturgeschichte* , welche im Jahre 1852 
(nach einer ungefahren Schlitzung) nahe an 500 Werkc der 
indischen Litteratur bespricht. Und dann sehe man sich den in 


') Es ist dies mehr eine Bibliographie als eine Litteraturgeschichte. 
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den Jahren 18^1, 1896 und 1903 von Theodor Aufrecht 
herausgegebenen Catalogus CataIogorum« an, welcher 
ein alphabetisches Verzeichnis aller Sanskritwerke und Autoren 
auf Grund der Durchforschung samtlicher vorhandener Hand- 
schriftenverzeichnisse enthalt. In diesem monumentalen Werke, 
an welchem Aufrecht iiber vierzig Jahre gearbeitet hat, sind die 
^ataloge der Sanskrithandschriften von alien grofseren Biblio- 
theken in Indien und Europa verarbeitet, und die Zahl der vor- 
handenen Sanskritwerke belauft sich nach diesem » Catalogus 
CataIogorum« auf viele Tausende. Und dabei schliefst dieser 
Katalog die ganze buddhistische Litteratur und alle nicht im 
Sanskrit, sondern in anderen' indischen Sprachen abgefafsten 
Litteraturwerke nicht ein. 

Die Erforschung der buddhistischen Litteratur ist durch die 
im Jahre 1882 von T. W. Rhys Davids begriindete »Pali 
Text Society* mtichtig gefordert worden. Und Albrecht 
Weber hat mit seiner grofsen Abhandlung »Ueber die heiligen 
Schriften der Jaina*’) (1883 und 1885) noch einen neuen grofsen 
Litteraturzweig , das Schrifttum der dem Buddhismus an Alter 
nicht nachstehenden Sekte der Jainas. fiir die AVissenschaft 
erschlossen. 

So sehr ist aber die nach und nach bekannt gewordene 
indische Litteratur angewachsen, dafs es heutzutage kaum mehr 
mSglich ist, dafs e i n Gelehrter alle Gebiete derselben beherrscht, 
und dafs sich schon vor einigen Jahren die Notwendigkeit heraus- 
gestellt hat, in einem zusammenfassenden Werk einen Gesamt- 
iiberblick iiber alles zu geben, was in den einzelnen Zweigen der 
Indologie bisher geleistet worden ist. Der Plan zu diesem Werke, 
welches unter dem Titel »Grundrifs der indo- arischen 
Philologie und Altertumskunde* seit dem Jahre 1897 ^) 
erscheint, wurde von Georg Btihler, dem bedeutendsten und 
vielseitigsten Sanskritforscher der letzten Jahrzehnte, entworfen. 
Dreifsig Gelehrte aus Deutschland, Osterreich, England, Holland, 
Indien und Amerika haben sich unter Btihlers Leitung — und 
nach dessen alizu frtihemTode unter der von Franz Kielhorn — 
zusammengetan , um die einzelnen Teile dieses AA'erkes zu be- 


9 Indische Studien, Bd. 16 u. 17. 

9 Bei Karl J. Triibner in Strafsbursr. 
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arbeiten. Das Erscheinen dieses »Grundrisses<: ist zugleich das 
jiingste und erfreulichste Hauptereignis in der Entwicklungs- 
geschichte der Indologie. Wenn wir das Wissen iiber Indien 
und dessen Litteratur, welches in den ftinfzehn Heften dieses 
»Grundrisses « , welche bis jetzt erschienen sind und noch nicht 
einmal die Halfte des Ganzen ausmachen, niedergelegt sind, etwa 
mit dem vergleichen, was nur wenige Jahrzehnte vorher Lassen 
in seiner slndischen Altertumskunde« liber Indien zu sagen im- 
stande war, so konnen wir mit berechtigtem Stolz auf die Fort- 
schritte blicken, welche die Wissenschaft in einem verhaltnismafsig 
kurzen Zeitraum gemacht hat. 


Die Chronologic der indischen Litteratur. 

So viel aber auch in bezug auf die Erschliefsung 
der indischen Litteratur geleistet worden ist, so ist doch 
die eigentiiche Geschichte derselben noch vielfach dunkel 
und unerforscht. Vor allem ist die Chronologic der 
indischen Litteraturgeschichte in ein geradezu beiingstigendes 
Dunkel gehlillf, und es bleiben der Forschung hier noch die 
meisten Riitsel zu Idsen. Es ware ja so schbn. so bequem und 
namentlich fur ein Handbuch so erwunscht. wenn man die indische 
Litteratur in drei oder vier grofse, durch bestimmte Jahreszahlen 
abgegrenzte Perioden einteilen und die verschiedenen litterarischen 
Erzeugnisse in der einen oder der anderen dieser Perioden unter- 
bringen konnte. Aber jeder derartige Versuch mtifste bei dem 
gegenwartigen Stande der Wissenschaft scheitern , und die An- 
fuhrung von hypothetischen Jahreszahlen ware nur ein Blendwerk, 
welches mehr schaden als niitzen wiirde. Es ist viel besser, sich 
liber die Tatsache klar zu sein, dais wir flir den altesten Zeit- 
raum der indischen Litteraturgeschichte gar keine und flir die 
spiiteren Perioden nur wenig sichere Zeitangaben machen konnen. 
Vor Jahren hat der berlihmte amerikanische Sanskritforscher 
W. D. Whitney den seither oft wiederholten Satz ausgesprochen : 
jAlle in der indischen Litteraturgeschichte gegebenen Daten sind 
gleichsam wieder zum Umwerfen aufgesetzte Kegel. <■ Und zum 
grofsen Teil ist dies noch heute der Fall. Noch heute gehen 
die Ansichten der bedeutendsten Forscher in bezug auf das Alter 
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der wichtigsten indischen Litteraturwerke nicht etwa um Jahre 
und Jahrzehnte, sondern gleich um Jahrhunderte — wenn nicht 
gar um ein bis zwei Jahrtausende — auseinander. Was sich mit 
einiger Sicherheit feststellen lafst, ist meist nur eine Art relativer 
Chronologic. Wir konnen oft sagen : dieses oder jenes Werk, diese 
Oder jene Litteraturgattung ist alter als irgendeine andere ; allein, 
iiber das wirkliche Alter derselben lassen sich blofs Vermutungen 
aufstellen. Das sicherste Unterscheidimgsmerkmal fiir diese relative 
Chronologic ist immer noch die Sprache. Weniger zuverlassig 
sind schon stilistische Eigentiimlichkeiten ; denn es ist in Indien 
oft vorgekommen, dafs jUngere Werke den Stil einer alteren 
Litteraturgattung nachgeahmt haben, um sich den Anschein von 
Alterttimlichkeit zu geben. Gar oft wird aber auch die relative 
Chronologic dadurch zuschanden, dafs viele Werke der indischen 
Litteratur — und gerade diejenigen, welche die volkstiimlichsten 
waren und darum auch fiir uns am wichtigsten sind — mannig- 
fache Uberarbeitungen erfahren haben und in verschiedenen 
Umgestaltungen auf uns gekommen sind. Finden wir z. B. in 
einem halbwegs datierbaren Werke das Ramayana oder das 
Mahabhiirata zitiert. sb erhcbt sich immer erst die Frage, ob 
sich dieses Zitat auf die Epen bezieht, wie sie uns vorliegen, 
oder auf altere Gestalten derselben. Noch grbfser wird aber die 
Unsicherheit dadurch, dafs uns fiir die grofse Mehrzahl von 
Werken der alteren Litteratur die Namen der Verfasser so gut 
wie unbekannt sind. Sie werden uns als die Werke von Familien, 
von Schulen oder Mbnchsgemeinden tiberliefert, oder aber es wird 
ein sagenhafter Seher der Vorzeit als Verfasser genannt. Und 
wenn wir endlich zu einer Zeit kommen, wo wir es mit Werken 
ganz bestimmter individueller Schriftsteller zu tun haben, da 
werden dieselben in der Regel nur mit ihren Familiennamen 
angefuhrt, mit denen der Litterarhistoriker Indiens ebensowenig 
anzufangen weifs wie etwa ein deutscher Litterarhistoriker mit 
den Namen Meier, Schultze oder Muller, wenn dieselben ohne 
Vornamen gegeben werden. Erscheint z. B. ein Werk unter 
dem Namen des Kalidasa, oder wird der Name Kalidasa irgendwo 
erwahnt, so ist es noch keineswegs sicher, dafs der grofse 
Dichter dieses Namens gemeint ist, — es kann ebensogut ein 
anderer Kalidasa sein. 

In diesem Meer von Unsicherheit gibt es nur einige feste 
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Punkte, die ich hier, um den Leser nicht allzusehr zu erschrecken, 
anftihren mochte. 

Da ist vor allem das Zeugnis der Sprache, welches beweist, 
dais die Lieder und Gesiinge, Gebete und Zauberformeln des 
Veda unstreitig das Alteste sind, was wir von indischer Litteratur 
besitzen. Sicher ist ferner, dafs um 500 vor Christo der Buddhis- 
mus in Indien erstanden ist*), und dafs derselbe die ganze 
vedische Litteratur ihren Hauptwerken nach als im wesentlichen 
abgeschlossen voraussetzt, so dafs man behaupten kann: Die 
vedische Litteratur ist, abgesehen von ihren letzten Ausliiufem, 
im grofsen und ganzen vorbuddhistisch , d. h. sie war vor 
500 V. Chr. abgeschlossen. Auch ist die Chronologie der 
buddhistischen und der jainistischen Litteratur gluck- 
licherweise nicht gar so unsicher wie die der brahmanischen. 
Die (jberlieferungen der Buddhisten und der Jainas in bezug auf 
die Entstehung beziehungsweise Sammlung ihrer kanonischen 
Werke haben sich als ziemlich zuverlUssig erwiesen. Und In- 
schriften auf den uns erhaltenen Ruinen von Tempeln und 
Thopen dieser religiOsen Sekten geben uns dankenswerte Hin- 
weise auf die Geschichte ihrer Litteratur, 

Die sichersten Daten der indischen Geschichte sind aber jene, 
welche wir nicht von den Indern selbst haben. So ist der Einfall 
Alexanders des Grofsen in Indien im Jahre 326 v. Chr. 
ein gesichertes Datum, welches auch fiir die indische Litteratur- 
geschichte von Wichtigkeit ist. namentlich wenn es sich darum 
handelt, zu entscheiden, ob in irgendeinem Litteraturwerk oder 
einer Litteraturgattung griechischer Einflufs anzunehmen sei. 
Von den Griechen wissen wir auch, dafs um 315 v. Chr. Can- 
dragupta, der Sandrakottos der griechischen Schriftsteller, die 
Empbrung gegen die Prafekten Alexanders mit Erfolg leitete, 
sich des Thrones bemdchtigte und der Begrtinder der Maurya- 
dynastie in Pataliputra (dem Palibothra der Griechen, dem 
heutigen Patna) wurde. Um dieselbe Zeit oder wenige Jahre 
sphter war es. dafs der Grieche Megasthenes von Seleukos 
als Gesandter an den Hof des Candragupta geschickt wurde. 
Die uns erhaltenen Bruchstucke der von ihm verfafsten Be- 


') Das Jahr 477 v. Chr. gilt mit ziemlicher Sichcrheit als das 
Todesjahr des Buddha. 
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schreibung Indiens {ta ^Ivdixci) geben uns ein Bild von dem 
Stand der indischen Kultur zu jener Zeit und gestatten uns auch 
Schlusse auf die Datierung mancher indischer Litteraturwerke. 
Ein Enkel des Candragupta ist der beriihmte Konig A s o k a , der 
um 259 (oder 269) v. Chr. gekront wurde, und von dem die 
altesten datierbaren indischen Inschriften herrtihren, die bis jetzt 
gefunden worden sind. Diese teils auf Felsen, teils auf Saulen ge- 
schriebenen Inschriften sind zugleich die altesten Zeugnisse indischer 
Schrift, die wir besitzen. Sie zeigen uns diesen machtigen Konig als 
einen Conner und Schutzer des Buddhismus, der seine von dem 
aufsersten Norden bis zum aufsersten Suden Indiens reichende 
Herrschaft dazu benutzte, uberall die Lehre des Buddha zu ver- 
breiten, und der in seinen Felsen- und Saulenedikten nicht, wie 
es andere Herrscher getan haben, von seinen Siegen und Ruhmes- 
taten erzShlte, sondern das Volk zu tugendhaftem Wandel auf- 
forderte, vor den Gefahren der Siinde warnte, Ndchstenliebe und 
Duldsamkeit predigte. Diese einzigartigen Edikte des Kdnigs 
ASoka sind selbst kostbare. in Stein gehauene Litteraturdenkmaler, 
sie sind aber auch durch ihre Schrift und ihre Sprache sowie durch 
ihre religionsgeschichtlichen Hinweise fur die Litteraturgeschichte 
von Wichtigkeit. Im Jahre 178 v. Chr. — 137 Jahre nach 
Candraguptas Krdnung — wurde der letzte Sprofs der Maurya- 
dynastie von einem KOnig Pu.s3 -amitra vom Throne gestiirzt. 
Die Erwahnung dieses Pusyamitra — z. B. in einem Drama des 
Kalidiisa — ist ein wichtiger Anhaltspunkt ftir die Zeit- 
bestimmung mancher Werke der indischen Litteratur. Das 
gleiche gilt von dem grako-baktrischen Konig Menander, der 
um 144 V. Chr. regierte. Er erscheint unter dem Namen Milinda 
in dem beruhmten buddhistischen Werk »Milindapanha«. 

Nachst den Griechen sind es die Chinesen, denen wir 
einige der wichtigsten Zeitbestimmungen ftir die indische Litteratur- 
geschichte verdanken. Vom ersten Jahrhundert n. Chr. an- 
gefangen horen wir von buddhistischen Missionaren, welche nach 
China gehen und buddhistische Werke ins Chinesische tibersetzen, 
von indischen Gesandtschaften in China und von chinesischen 
Pilgern, welche nach Indien wallfahrten, um die heiligen Statten 
des Buddhismus aufzusuchen. Werke der indischen Litteratur 
werden ins Chinesische iibersetzt, und die Chinesen geben uns 
die genauen Daten, wann diese Obersetzungen gemacht wurden. 
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Drei chinesische Pilger sind es namentlich — Fa-hian, der im 
Jahre 399 nach Indien ging, Hiuen-Tsiang, der von 630 — 645 
grofse Reisen in Indien machte, und I-tsing, der sich von 
671-695 in Indien aufhielt — , deren Reiseberichte uns erhalten 
sind und manche lehrreiche Aufschliisse iiber indische Altertiimer 
und Litteraturwerke geben. Die chronologischen Angaben der 
Chinesen sind im Gegensatz zu denen der Inder merkwilrdig 
genau und zuverlassig. Von den Indern gilt nur zu sehr, was 
schon der arabische Reisende Albernni, der im Jahre 1030 
ein fvir uns ebenfalls sehr wichtiges Werk iiber Indien schrieb, von 
ihnen gesagt hat: »Die Inder schenken leider der historischen 
Folge der Dinge nicht viel Aufmerksamkeit ; sie sind sehr nach- 
lassig in der Aufziihlung der chronologischen Reihenfolge ihrer 
KOnige, und wenn man sie zu einer Aufkliirung drangt und sie 
nicht wissen, was sie sagen sollen, so sind sie gleich bereit, 
Marchen zu erzahlen.<> 

Dennoch darf man nicht glauben, dais den Indern, wie so 
oft behauptet worden ist, der historische Sinn ganz und gar 
mangelt. Es hat auch in Indien, wie wir sehen werden, eine 
Geschichtschreibung gegeben; und jedenfalls finden wir in Indien 
zahlreiche genau datierte Inschriften, — was doch kaum der Fall 
ware, wenn die Inder gar keinen Sinn fur Geschichte gehabt 
hatten. Richtig ist nur, dais die Inder bei ihrer Geschicht- 
schreibung Dichtung und Wahrheit nie strong auseinanderzu- 
halten wutsten , dais ihnen die Dinge selbst stets wichtiger 
waren als die chronologische Folge derselben, und dais sie 
namentlich in litterarischen Dingen auf das Friiher oder Spater 
gar kein Gewicht legten. Was immer dem Inder gut, wahr und 
richtig scheint, das riickt er in ein mdglichst hohes Alter hinauf ; 
und wenn er irgendeiner Lehre eine besondere Weihe geben 
will, Oder wenn er wunscht, dais sein Werk mdglichst verbreitet 
werde und zu Ansehen gelange, so hullt er seinen Namen in ein 
bescheidenes Inkognito und gibt irgendeinen uralten Weisen als 
Verlasser des Werkes an. Das geschieht noch heutigen Tages, 
und das war schon in verflossenen Jahrhunderten nicht anders. 
Daher kommt es auch, dais so viele ganz moderne Werke unter 
den altehrwtirdigen Namen von , Upanisadsi oder Puranas« 
gehen, — neuer, saurer Wein in alte Schlauche gegossen. Die 
Absicht eines Betruges ist aber dabei in der Regel ausgeschlossen. 
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Es herrscht nur die aufserste Gleichgiiltigkeit in bezug auf 
litterarisches Eigentumsrecht und die Geltendmachung desselben. 
Erst in den spateren Jahrhunderten kommt es vor, dafs Autoren 
ihren Namen mit grolser Umstandlichkeit unter Anfiihrung ihrer 
Eltern, Grofseltern, Lehrer und Patrone angeben und einige 
dtirftige biographische Angaben iiber sich selbst machen. Die 
Verfasser astronomischer Werke pfiegen dann wohl auch das 
genaue Datum des Tages, an welchem sie ihr Werk vollendet, 
anzugeben. \'om fiinften Jahrbundert n. Chr. an geben uns 
endiich iiber die Zeit mancher Schriftsteller auch schon die In- 
schriften Aufschlufs. Und die Inschriften , mit deren Ent- 
zifferung in den letzten zwanzig Jahren grofse Fortschritte ge- 
macht worden sind ') — ein xCorpus Inscriptionum Indicarum« und 
die Zeitschrift <^Epigraphia Indica« legen davon Zeugnis ab — , 
sind es, denen wir nicht nur bisher die sichersten Daten der 
indischen Lifteraturgeschichte verdanken, sondern von denen auch 
noch die meisten Aufschliisse uber die bis jetzt ungelbsten 
chronologischen Ratsel derselben zu erhoffen sind. 


Die Schrift und die Uberlieferung der indischen Litteratur. 

Die Inschriften sind auch deshalb fiir uns von so grofser 
Bedeutung, weil sie uns tiber die fiir die Lifteraturgeschichte 
immerhin nicht unwichtige Frage nach dem Alter der Schrift in 
Indien Aufschlufs geben. Die Geschichte der indischen Litteratur 
beginnt zwar, wie wir gleich sehen werden, keineswegs mit g e - 
schriebenerLitteratur, und in die altesten Perioden der indischen 
Lifteraturgeschichte gehoren nicht eigentliche Schriftwerke, 
sondern nur miindlich iiberlieferte Texte. Dennoch ist es klar, dafs 
die Frage, seit wann litterarische Erzeugnisse niedergeschrieben 
und schriftlich iiberliefert wurden, fiir die Geschichte der Litteratur 
durchaus nicht gleichgultig sein kann. Die altesten datierbaren 
indischen Inschriften nun, die man bisher aufgefunden hat, sind 
die bereits erwiihnten Edikte des Kdnigs Agoka aus dem dritten 
vorchristlichen Jahrhundert. Es ware aber ganz falsch, wenn man 
daraus — wie dies noch Max Muller getan bat — den Schlufs ziehen 

') Um die Inschriftenforschung haben sich G. Bilhler, F. Kielhorn, 
E. Hultzsch und J. F. Fleet die grOfsten Verdienste erworben. 
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wollte, dafs der Gebrauch der Schrift in Indian nicht in ein hoheres 
Alter zuriickreiche. Palaographische Tatsachen beweisen unwider- 
leglich, dais zur Zeit des Agoka die Schrift unmdglich erst eine neue 
Erfindung gewesen sein kann, sondem bereits eine lange Geschichte 
hinter sich gehabt haben mufs. Die alteste indische Schrift, von 
welcher die in Europa am besten bekannte Nagari-Schrift und alle 
die zahlreichen in indischen Handschriften verwendeten Alphabete 
abzuleiten sind, wird sBrahma'Schrift* genannt, weil sie nach 
indischer Sage von dem SchOpfer, Gott Brahman selbst, erfunden 
worden sein soli. Nach G. Biihlers eingehenden Untersuchungen ') 
geht diese Schrift auf eine semitische Quelle zurdck, und zwar 
auf die iiltesten nordsemitischen Schriftzeichen , wie sie sich in 
phonizischen Inschriften und auf dem Steine Mesas um 890 v. Chr. 
finden. Wahrscheinlich waren es Kaufleute, welche — vielleicht 
schon um 800 v. Chr. — die Schrift in Indien eingefuhrt haben. 
Lange Zeit wird sie aber ausschliefslich fur kaulmtinnische 
Zwecke, Urkunden, Korrespondenzen , Rechnungen u. dgl., ver- 
wendet worden sein. AIs man dann anfing, sich in den kOnig- 
lichen Kanzleien der Schrift auch zur Aufzeichnung von Bot- 
schaften, Erlassen, Urkunden u. dergl. zu bedienen, da mUssen 
die Kdnige auch gelehrte Grammatiker, Brahmanen, herangezogen 
haben, welche das fremde Alphabet mehr und mehr den Bedtirf- 
nissen der indischen Phonetik anpafsten und aus den 22 semitischen 
Schriftzeichen ein vollstiindiges Alphabet von 44 Buchstaben aus- 
arbeiteten, wie es uns bereits die iiltesten Inschriften zeigen. Seit 
wann aber die Schrift in Indien auch zur Aufzeichnung von 
litterarischen Erzeugnissen verwendet worden ist, das ist eine 
vielumstrittene Frage, die sich schwer beantworten lafst. 

Denn sichere Nachweise der Existenz von Handschriften 
Oder auch nur verburgte Nachrichten iiber das Niederschreiben 
von Texten gibt es aus alter Zeit nicht. In der ganzen vedischen 
Litteratur hat man bis jetzt kein Zeugnis fiir die Kenntnis der 
Schrift nachweisen konnen. In dem buddhistischen Kanon, welcher 
wahrscheinlich um 400 v. Chr. abgeschlossen war, findet sich 
noch keine Erwiihnung von Handschriften, trotzdem in demselben 
sich zahlreiche Beweise von der Bekanntschaft mit der Kunst 


’) -Indische Palaeographie* im -Grundriss" I, 2 und On the 
Origin of the Indian Brahma Alphabet* 2nd Ed. Strafsburg 1898. 
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des Schreibens und ron dem ausgedehnten Gebrauche der Schrift zu 
jener Zeit finden. Es wird dort von dem Schreiben als einem aus- 
gezeichneten Wissenszweig gesprochen ; den buddhistischen Nonnen 
wird ausdriicklich gestattet, sich mit der Schreibekunst zu be- 
schaftigen ; wir horen von Monchen, die durch schriftliche Anpreisung 
des religiOsen Selbstmords den Tod anderer veranlassen; es heiCst, 
dafs ein »eingeschriebener« Dieb (d. h. ein Dieb, dessen Name im 
Palast des KOnigs aufgeschrieben ist) nicht als Mdnch in den Orden 
aufgenommen werden darf; ein Buchstabenspiel ’) kommt vor- und 
es ist davon die Rede, dafs Eltern ihre Kinder im Schreiben und 
Rechnen unterrichten lassen. Dennoch findet sich in den heiligen 
Biichern des Buddhismus nicht die geringste Andeutung davon, 
dafs man die Bucher selbst abgeschrieben oder gelesen hatte. 
Es ist dies um so auffiilliger, als wir in den heiligen Texten des 
Buddhismus alle mOglichen, noch so unbedeutend scheinenden 
Ziige aus dem Leben der MSnche erfahren. sVom Morgen bis 
zum Abend konnen wir die Mdnche in ihrem tSglichen Leben 
verfolgen, auf ihren Wanderungen und wdhrend der Rast, im 
Alleinsein und im V’erkehr mit andern Monchen oder mit Laien; 
wir kennen die Ausstattung der von ihnen bewohnten Raume, 
ihre Geratschaften , den Inhalt ihrer \*orratskammern ; aber 
nirgends hdren wir, dafs sie ihre heiligen Texte lasen oder ab- 
schrieben, nirgends, dafs man in den Mfinchshausern solche Dinge 
wie Schreibutensilien oder Manuskripte besafs. Das Gedachtnis 
der *an Horen reichen« geistlichen Briider — was wir heute 
belesen nennen, hiefs damals reich an Horen — vertrat die Stelle 
von Klosterbibliotheken ; und drohte unter einer Gemeinde die 
Kenntnis eines unentbehrlichen Textes — z. B. des Beicht- 
formulars, das an jedem Vollmond oder Neumond in den Ver- 
sammlungen der Briider vorgetragen werden mufste — ab- 
zureifsen , so verfuhr man , wie es in einer alien buddhistischen 
Gemeindeordnung vorgeschrieben wird: »\^on jenen Monchen 
soil unverziiglich ein Monch nach der benachbarten Gemeinde 
abgesandt werden. Zu dem soli man sprechen; Geh, Bruder, 
xmd wenn du die Beichtordnung auswendig gelernt hast, die voile 
oder die verkiirzte, so kehre zu uns zuriick'” ®). Und wo immer 

') Dies besteht in dem Erraten von Buchstaben, die man in der 
Luft oder auf dem Riicken eines Spielkameraden zeichnet. 

*) H. Oldenberg;, Aus Indien und Iran. Berlin 1899. S. 22 f. 
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von der Erhaltung der Lehren des Meisters und dem Bestande 
der heiligen Texte die Rede ist, wird immer nur vom Horen und 
Auswendiglernen, nirgends vom Schreiben und Lesen gesprochen. 

Man mdchte aus solchen Tatsachen schliefsen, dais man 
damals — also im fiinften Jahrhundert v. Chr. — auf die Idee, 
dais man auch Bucher schreiben kfinne, noch gar nicht ver- 
fallen war. Doch ware ein solcher Schlufs voreilig. Denn es 
ist eine merkwtirdige Erscheinung, dais in Indien von den altesten 
Zeiten bis auf den heutigen Tag fur die ganze litterarische und 
wissenschaftliche Tiitigkeit das gesprochene Wort und nicht die 
Schrift mafsgebend war. Noch heute, wo die Inder seit Jahr- 
hunderten die Kunst des Schreibens kennen, wo es unzahlige 
Manuskripte gibt und diesen Manuskripten sogar eine gewisse 
Heiligkeit und Verehrung zukommt, wo die wichtigsten Texte 
auch in Indien in billigen Drucken zugUnglich sind, — noch heute 
grtindet sich der ganze litterarische und wissenschaftliche \^er- 
kehr in Indien auf das mundliche Wort. Nicht aus Manuskripten 
Oder BUchern lernt man die Texte, sondern nur aus dem Munde 
des Lehrers — heute wie vor Jahrtausenden. Der geschriebene 
Text kann hSchstens als Hilfsmittel beim Lernen, als eine Ge- 
dachtnissttitze benutzt werden, aber es kommt ihm keine Autorititt 
zu. Autoritat besitzt nur das gesprochene Wort des Lehrers. 
Und wenn heute alle Handschriften und Drucke verloren gingen, 
so wiirde damit die indische Litteratur noch keineswegs vom 
Erdboden verschwinden, sondern ein grofser Teil derselben kdnnte 
aus dem Gedhchtnis der Gelehrten und Rezitatoren wieder zu- 
tage gefdrdert werden. Denn auch die Werke der Dichter sind 
in Indien nie fur Leser, sondern immer nur fur Hdrer bestimmt 
gewesen. Und selbst moderne Dichter wunschen nicht gelesen 
zu werden, sondern ihr Wunsch ist, dafs ihre Dichtungen »ein 
Schmuck fur die Kehlen der Kenner* werden mogen U- 

Es ist daher der Umstand, dais in den alteren Litteratur- 
werken nirgends von Handschriften die Rede ist, fiir das Nicht- 
vorhandensein derselben nicht absolut beweisend. Sie sind viel- 
leicht nur deshalb nicht erwahnt, weil das Schreiben und Lesen 
derselben keine Rolle spielte, da alles Lehren und Lernen mlind- 
lich vor sich ging. Deshalb ware es immerhin moglich. dafs 


0 G. Btihler, Indische Palaeoaraphie ( 'Grundriss ■ I. L’l- S. 3 f. 
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schon in sehr alter Zeit auch Bucher abgeschrieben und vvie jetzt 
als Hilfsmittel beim Unterricht verwendet wurden. Das ist die 
Ansicht mancher Forscher. Doch scheint es mir bemerkenswert, 
dais in der spSteren Litteratur — in jungeren Puranas, in 
buddhistischen Mahayanatexten und in modernen Zusatzen zum 
alten Epos — haufig das Abschreiben von Biichern und das 
Verschenken derselben als religioses Verdienst gepriesen wird, 
wahrend in der ganzen alteren Litteratur davon keine Spur zu 
linden ist. Bezeichnend ist es auch, dais die alten Werke iiber 
Phonetik und Grammatik, selbst noch das Mahabhasya des 
Patanjali im zweiten Jahrhundert v. Chr., keinerlei Rucksicht 
auf die Schrift nehmen, dais sie immer nur von gesprochenen 
Lauten und nie von geschriebenen Buchstaben handeln, und dais 
die ganze grammatische Terminologie stets nur das gesprochene 
Wort und nie geschriebene Texte im Auge hat. Es ist nach all 
dem doch wahrscheinlich, dais es in alter Zeit keine ge- 
schriebenen Bucher in Indien gegeben hat. 

Fiir diese merkwiirdige Erscheinung, dais man die Schrift 
jahrhundertelang kannte, ohne sich derselben fur litterarische 
Zwecke zu bedienen, lassen sich verschiedene Griinde denken. 
Zunachst hat es wohl an geeignetem Schreibmaterial gefehlt. 
Das hatte sich aber gefunden, wenn ein starkes Bediirfnis danach 
vorhanden gewesen ware. Ein solches Bedurfnis war aber nicht 
nur nicht vorhanden, sondem es lag im Interesse der Priester, 
welche die Trager der altesten Litteratur waren, dais die heiligen 
Texte, welche sie in ihren Schulen lehrten, nicht aufgezeichnet 
wurden. Sie behielten dadurch ein sehr eintragliches Monopol 
lest in ihren Handen. Wer etwas lernen wollte, mulste zu ihnen 
kommen und sie reichlich belohnen; und sie hatten es in der 
Hand, jenen Kreisen, die sie vom heiligen Wissen ausschlielsen 
wollten, ihre Texte vorzuenthalten. Wie wichtig ihnen das 
letztere war, das lehren uns die brahmanischen Gesetzbiicher, 
die wiederholt das Gesetz einscharfen, dais die AngehSrigen der 
niedrigsten Kasten (die Sudras und Candalas) die heiligen Texte 
nicht lernen , diirfen ; denn unrein wie ein Leichnam , wie eine 
Leichenstatte sei der Sridra, darum dUrfe in seiner Nahe der 
Veda nicht rezitiert werden. Und in dem alten Gesetzbuch des 
Gautama heilst es'): »Wenn ein Sndra den Veda anhbrt, sollen 

') XII, 4-6. 
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ihm die Ohren mit geschmolzenem Zinn oder Lack verstopft, 
wenn er die heiligen Texte aufsagt, soil ihm die Zunge aus- 
geschnitten, wenn er sie im Gedachtnis behalt, soil sein KSrper 
entzweigehauen werden.« Wie hatten sie da ihre Texte nieder- 
schreiben nnd sich so der Gefahr aussetzen sollen, dafs sie von 
Unberufenen gelesen wiirden? Und liberhaupt war ja die tjber- 
liefening der Texte durch den Mund des Lehrers eine alt- 
bewahrte Methode ftlr die Erhaltung derselben, — wamm sollte 
man diese neumodische Erfindung, die Schrift, an ihre Stelle 
setzen? Und der Hauptgrund davon'), dafs die Schrift so lange 
nicht fur litterarische Zwecke verwendet wurde, ist doch wohl 
darin zu sehen, dafs die Inder mit der Schreibekunst erst zu einer 
Zeit bekannt wurden, als sie schon liingst eine reiche, nur auf 
miindlichem Wege fortgepflanzte Litteratur besafsen. 

Sicher ist, dafs die ganze iilteste Litteratur der Inder, so- 
wohl die brahmanische als die buddhistische , ohne die Schreibe- 
kunst entstanden und jahrhundertelang ohne dieselbe fort- 
uberliefert worden ist. Wer einen Text kennen lernen wollte, 
der mufste zu einem Lehrer gehen, um ihn von ihm zu hdren. 
Darum lesen wir oft und oft in der alteren Litteratur, dafs ein 
Krieger oder Brahmane, der irgendein Wissen erwerben will, 
zu einem berUhmten Lehrer wandert und unsiigliche Muhen und 
Opfer auf sich nimmt, um der Lehre teilhaftig zu werden, die 
auf keine andere Weise zu erwmrben ist. Darum gebuhrt dem 
Lehrer als dem Triiger und Bewahrer des heiligen Wissens nach 
altindischem Recht die hdchste X'erehrung — er wird als der 
geistige \^ater dem leiblichen Erzeuger bald gleich- , bald iiber- 
gestellt, er gilt als ein Abbild des Gottes Brahman, und wer 
dem Lehrer treu ergeben dient, dem ist Brahmans Himmel sicher. 
Darum ist auch die Einftihrung des Schulers beim Lehrer, der 
ihn die heiligen Texte lehren soil, eine der heiligsten Zeremonien, 
der sich kein arischer Inder entziehen durfte, wenn er nicht der 
Kaste verlustig gehen wollte. Ein Buch existierte nur dann und 
nur so lange, als es Lehrer und Schuler gab, die dasselbe lehrten 
und lernten. Was wir verschiedene Litteraturzweige, verschiedene 
theologische und philosophische Systeme, verschiedene Redaktionen 


') Vgl. besonders T. W. Rh\’s Davids, Buddhist India. London 
1903. S. 112f. 

Winternitz, Geschicbte der mdischen Litteratur. J 
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oder Rezensionen eines Werkes nennen, das waren im alten 
Indian in Wirklichkeit verschiedene S c h u 1 e n , in denen be- 
stimmte Texte von Geschlecht zu Geschlecht fortgelehrt, gehort 
und gelernt wurden. Nur wenn wir dies im Auge behalten, 
kOnnen wir die ganze Entwicklung der altesten indischen Littera- 
tur verstehen. 

Auch das mufs stets beriicksichtigt werden, dais die Art der 
tiberlieferung bei den religiosen Texten eine andere war als bei 
den profanen. Die religiosen Texte galten als heilig, und die 
Genauigkeit des Lernens war bei denselben ein strenges Er- 
fordernis der Religion. Wort fiir Wort, mit sorgfaltiger Ver- 
meidung jedes Fehlers in der Aussprache, in der Betonung, in 
der Rezitationsweise mufste der Schuler sie dem Lehrer nach- 
sagen und seinem Gedachtnis einpragen. Und es kann kein 
Zweifel sein, dais diese Art der miindlichen Oberlieferung eine 
grbfsere Gewahr fur die Erhaltung des ursprUnglichen Textes 
gibt als das Abschreiben und Wiederabschreiben von Hand- 
schriften. Ja, wir haben — wie wir spSter sehen werden — 
direkte Beweise, dafs z. B. der Te.xt der Lieder des Rigveda, 
so, wie wir ihn heute in unseren gedruckten Ausgaben lesen, 
Wort fllr Wort, Silbe fiir Silbe, Akzent fiir Akzent seit dem 
fiinften Jahrhundert v. Chr. fast unverSndert geblieben ist. 
Anders war es freilich bei den profanen Werken, namentlich bei 
den epischen Gedichten. Da waren die Texte allerdings zahl- 
reichen Entstellungen ausgesetzt, da hielt sich jeder Lehrer, jeder 
Rezitator fiir berechtigt, nach Belieben zu andern und zu ver- 
bessem, auszulassen und hinzuzufiigen , — und die Kritik steht 
hier vor einer schwierigen, oft unlosbaren Aufgabe, wenn sie 
solche Texte in ihrer altesten und ursprunglichsten Form her- 
stellen will. 

Und doch ist die miindliche UTerlieferung , wo es noch 
mbglich ist, auf sie zuriickzugreifen — und dies ist bei den 
altesten Vedatexten mit Hilfe der alten phonetischen Lehrbiicher 
(PratiSakhyas) und sonst oft mit Hilfe der Kommentare der 
Fall — , das wertvollste Hilfsmittel zur Herstellung unserer Texte. 
Denn die Handschriften , aus denen wir die meisten unserer 
Texte gewinnen, reichen nur sehr selten in ein hohes Alter 
hinauf. Das alteste Schreibmaterial , auf dem die Inder ge- 
schrieben haben, sind Palmblatter, — und es ist bezeichnend fiir 
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den konservativen Sinn der Inder, dais noch heute, trotz der 
Bekanntschaft mit dem so viel bequemeren Papier und trotz dem 
allgemeinen Gebrauche des Druckes, Manuskripte auf Palmblattern 
geschrieben werden — und Streifen von Birkenrinde. Beide 
Materialien sind sehr gebrecWich und bei dem indischen Klima 
rasch verganglich. So kommt es, dafs die grofse Mehrzahl der 
Manuskripte, die wir besitzen, und nach denen so ziemlich alle 
unsere Textausgaben gemacht sind, nur aus den letzten Jahr- 
hunderten stammt. Handschriften aus dem vierzehnten Jahrhundert 
gehbren bereits zu den grofeten Seltenheiten. Biihler hat in Indien 
einige Manuskripte entdeckt, die bis zum zwblften Jahrhundert 
zurtickreichen. Die altesten indischen Handschriften hat man 
aber in Nepal, Japan und Ostturkestan gefunden. Die in Nepal 
gefundenen Manuskripte gehen bis ins zehnte Jahrhundert zuriick, 
und in Japan hat man Handschriften auf Palmblattern entdeckt, 
die aus der ersten Halfte des sechsten Jahrhunderts stammen. 
Seit dem Jahre 1889 hat man in Kashgar und Umgegend 
Handschriftenfunde gemacht, die tins bis ins ftinfte Jahrhundert 
zurtickfUhren ; und M. A. Stein hat im Jahre 1900 in der Nahe 
von Khotan in der Taklamakan-Wuste fiber 500 beschriebene 
Holztafelchen aus dem Wiistensand herausgegraben , welche 
bis ins vierte Jahrhundert zurdckreichen und vielleicht noch 
filter sind. MerkwUrdigerweise aber hat sich gerade in diesen 
altesten Manuskripten bis jetzt wenigstens kein einziger wichtiger 
alter Text gefunden, der nicht sonst schon bekannt ware; und 
diese palaographisch so kostbaren Funde haben unsere Kenntnis 
der indischen Litteratur bisher nicht erweitert. 

Holz als Schreibmaterial wird ubrigens schon in den 
buddhistischen Schriften erwahnt, und es mufs die Verwendung 
desselben sehr alt sein. Doch lafst sich auch der Gebrauch von 
Palmblattern bis ins erste Jahrhundert n. Chr. zuruckverfolgen. 
Selten warden in Indien Baumwollenzeug , Leder, Metalle und 
Steine als Schreibmaterialien verwendet. Die Buddhisten ge- 
denken hie und da der Aufzeichnung von Dokumenten, aber 
auch von Versen und Sentenzen auf goldenen Flatten. Fine 
Goldplatte mit einer \’otivinschrift ist uns auch erhalten, Ur- 
kunden und' selbst kleinere Manuskripte auf silbernen Platten sind 
mehrfach in Indien gefunden worden. Ungemein hiiufig aber 
wurden Kupferplatten zur Aufzeichnung von Dokumenten. ins- 

3 -^ 
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besondere Schenkungsurkunden , verwendet, und solche sind uns 
in grofser Anzahl erhalten. Und der chinesische Pilger Hiuen- 
Tsiang berichtet, dafs der 78 n. Chr. gekrcinte Kdnig Kaniska 
die heiligen Schriften der Buddhisten auf Kupfertafeln ein- 
gravieren liefs. Ob dies auf Wahrheit beruht, wissen wir nicht; 
glaublich aber ist es gewifs. Denn man hat in der Tat auch 
schon litterarische Werke auf Kupfertafeln gefunden. Kaum 
glaublich wiirde es sein, dafs man in Indien litterarische Werke 
auch in Felsen eingehauen hat, wenn nicht vor einigen Jahren 
in Ajmir Felseninschriften gefunden worden waren, welche ganze 
dramatische Dichtungen — allerdings die Dramen eines Konigs 
und seines Hofdichters — enthalten. 

Die grofse Mehrzahl der indischen Handschriften jedoch, auf 
denen unsere Texte beruhen, ist auf Papier geschrieben. Papier 
ist aber erst durch die Mohammedaner in Indien eingefiihrt 
worden, und die alteste Papierhandschrift soil 1223/4 n. Chr. 
geschrieben sein. 

Trotz der oben enviihnten Vorliebe der Inder fUr mfindliches 
Lehren und Lernen begannen sie doch schon vor vielen Jahr- 
hunderten, Handschriften zu sammeln und in Bibliotheken auf- 
zubewahren. Solche Bibliotheken — ; Schatzhduser der Gdttin 
der Rede« nennen sie die Inder — gab es und gibt es vielfach 
noch jetzt in Kldstern und Tempeln, in den PalSsten der FUrsten 
und selbst in den Privathausern der Reichen. V'on dem Dichter 
Bana (um 620 n. Chr.) wird uns berichtet, dafs er sich einen 
eigenen Uorleser hielt; er mufs also wohl eine bedeutende 
Privatbibliothek besessen haben. Im elften Jahrhundert hatte 
Kdnig Bhoja von Dhar eine beriihmte Bibliothek. Im Laufe der 
Jahrhunderte wurden diese Bibliotheken ungemein reichhaltig. 
So fand Biihler in Khambay in zwei Jaina-Bibliotheken uber 
30000 Handschriften, und die Palastbibliothek von Tanjore in 
Siidindien enthalt iiber 12000 Manuskripte. Die systematische 
Durchforschung dieser indischen Bibliotheken und die gnindliche, 
iiber ganz Indien sich erstreckende Handschriftensuche begannen 
im Jahre 1868. Wohl hatten schon friiher Colebrooke und 
andere Englander ziemlich grofse Sammlungen von Manuskripten 
nach Europa gebracht. Aber im Jahre 1868 regte der verdiente 
Keltist Whitley Stokes, damals Sekretar des indischen Rats 
in Simla, eine vollstandige Katalogisierung aller Sanskrit-Hand- 
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schriften an, und seitdem hat die indische Regierung jahrlich eine 
grofse Summe (24000 Rupien) zum Zweck handschriftlicher 
Forschungen (^Search of Sanskrit Manuscripts*) in das indische 
Jahresbudget eingestellt. So ist es durch die Opferwilligkeit der 
anglo-indischen Regierung und durch den unermiidlichen Fleifs 
englischer, deutscher und indischer Gelehrter dahin gekommen, 
dafs wir jetzt so ziemlich eine Obersicht iiber die ganze un- 
geheure Masse der indischen Litteratur, soweit sie in Hand- 
schriften zuganglich ist, besitzen. 


Die indischen Sprachen in ihrem Verhaltnis zur 
Litteratur. 

Diese ganze grofse Litteratur, die uns so iiberliefert ist, ist 
grdfstenteils im Sanskrit abgefafst. Dennoch decken sich die 
Begriffe »indische Litteratur* und »Sanskritlitteratur keineswegs. 
Die Geschichte der indischen Litteratur im umfassendsten Sinne 
des Wortes ist die Geschichte nicht nur einer fiber grofse Zeit- 
laufte und iiber einen ungeheuren Flachenraum sich erstreckenden, 
sondern auch einer vielsprachigen Litteratur. 

Die zur indogermanischen Sprachenfamilie gehdrigen 
Sprachen Indiens haben drei grofse. zum Teil zeitlich aufeinander- 
folgende, aber zum Teil auch parallel nebeneinander herlaufende 
Entwicklungsphasen durchgemacht. Es sind dies: 1. das Alt- 
indische, II. die mittelindischen und III. die neu- 
in disc hen Sprachen und Dialekte. 

I. Das Altindische. 

Die Sprache der altesten indischen Litteraturdenkmaler, der 
Lieder, Gebete und Zauberformeln des Veda, bezeichnet man 
zuweilen als »Altindisch« im engeren Sinne, zuweilen 
auch als »Vedisch« (unpassend wohl auch als ^vedisches 
Sanskrit*). ^Althochindisch* ") ware vielleicht die beste 
Bezeichnung fiir diese Sprache, welche zwar auf einem ge- 
sprochenen Dialekt beruht, aber doch schon nicht mehr eine 


') ‘Ancient High Indian* nennt sie Rhys Davids. Buddhist India. 
S. 153. 
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eigentliche Volkssprache , sondern eine im Kreise priesterlicher 
Sanger von Geschlecht zu Geschlecht vererbte und absichtlich in 
ihrer Altertilmlichkeit erhaltene Litteratursprache ist. Der diesem 
Althochindischen zugrundeliegende Dialekt, wie er von den 
arischen Einwanderern im nordwestlichen Indien gesprochen 
wurde, war dem Altpersischen und Altbaktrischen sehr nahe 
verwandt und von der indo-iranischen Grundsprache ') nicht allzu 
weit entfernt. Ja, der Abstand zwischen der Sprache des Veda 
und dieser indo-iranischen Grundsprache scheint geringer zu sein, 
als etwa der zwischen den indischen Sprachen Sanskrit und Pali. 
Vom Sanskrit unterscheidet sich das Vedische fast gar nicht in 
seinem Lautbestand, sondern nur durch eine viel grdfsere Alter- 
tiimlichkeit, insbesondere durch einen reicheren Formenschatz. So 
besitzt z. B. das Althochindische einen Konjunktiv, der dem 
Sanskrit fehlt; es hat ein Dutzend verschiedener Infiniti vend ungen, 
von denen im Sanskrit eine einzige ubriggeblieben ist. Die in 
der vedischen Sprache sehr zahlreich vertretenen Aoriste ver- 
schwinden im Sanskrit mehr und mehr. Auch die Kasus- und 
Personalendungen sind in der altesten Sprache noch viel voll- 
kommener als im spSteren Sanskrit. 

Eine jungere Phase des Althochindischen erscheint bereits 
in den Hymnen des X. Buches des Rigveda und in manchen 
Teilen des Atharvaveda und der Sammlungen des Yajurveda. 
Hingegen hat die Sprache der vedischen Prosawerke, der Brah- 
manas, Aranyakas und Upanisads, nur noch einzelne Altertiim- 
lichkeiten des Althochindischen bewahrt; im grofsen und ganzen 
ist die Sprache dieser Werke bereits das, was man ^Sanskrit® 
nennt, wahrend die Sprache der zu den Vedaiigas gehOrigen 
Sotras nur noch ganz ausnahmsweise vedische Formen darbietet, 
im wesentlichen aber reines Sanskrit ist. Nur die zahlreichen, 
den alten vedischen Hymnen entnommenen Mantras, d. h. 
Verse, Gebete, Spriiche und Zauberformeln , die wir in den 
vedischen Prosawerken und den Sotras zitiert finden, gehoren 
der Sprache nach zum Althochindischen. 

Das Sanskrit dieser iiltesten Prosalitteratur — der Brahmanas, 


') Das ist die aus der AVrgleichung der Sprache des Veda mit 
dem Altpersischen der Keilinschriften und dem Altbaktrischen des 
Avesta zu erschliefsende Grundsprache. 
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Aranyakas, Upanisads und der Sntras — ist wenig verschieden 
von dem Sanskrit, welches in der berUhmten Grammatik des 
Pan ini (der nach der Ansicht der meisten Forscher ungefahr um 
350 V. Chr. anzusetzen ware) gelehrt wird. Man kann es 
vielleicht am besten als »altes Sanskrits bezeichnen. Es ist die 
Sprache, welche zu Paninis Zeit und gewifs auch schon fruher von 
den Gebildeten, namentlich in den Kreisen der Priester und Ge- 
lehrten, gesprochen wurde. Es ist das Sanskrit, von welchem 
noch Patanjali, ein Grammatiker des zweiten vorchristlichen 
Jahrhunderts , sagt , dafs man es , um es richtig zu lernen , von 
den »§istas«, d. h. von den gelehrten und in der Litteratur be- 
wanderten Brahmanen , horen miisse. Dafs sich aber der Kreis 
der Sanskritsprechenden viel weiter — auf alle Gebildeten" iiber- 
haupt — erstreckte, erfahren wir von demselben Patanjali, der 
uns eine Anekdote erzahlt, in welcher ein Grammatiker sich mit 
einem Wagenlenker im Sanskrit unterhiilt und die bciden Uber 
Etymologien disputieren. Und wenn in den indischen Dramen 
die Sprachen so verteilt sind, dafs der Konig, die Brahmanen 
und vornehme Leute Sanskrit sprechen, wahrend die Frauen und 
alle Leute aus dem Volk sich der Volkssprachen bedienen, nur 
mit der beachtenswerten Ausnahme, dafs einige gebildete Frauen 
(Nonnen und HetUren) gelegentlich auch Sanskrit sprechen, un- 
gebildete Brahmanen hingegen Volksdialekte redend eingefUhrt 
werden, so spiegelt sich darin gewifs der Gebrauch der Sprachen 
im wirklichen Leben — und nicht nur der nachchristlichen Zeit, 
aus welcher diese Dramen stammen, sondern auch schon friiherer 
Jahrhunderte — wider. Eine eigentliche Volkssprache war das 
Sanskrit gewifs nicht, aber es war eine in w'eiten Kreisen der 
Gebildeten gesprochene und in noch weiteren Kreisen verstan- 
dene Hochsprache. Denn so wie im Drama Dialoge zwischen 
Sanskritsprechenden und Prakritsprechenden vorkommen, so muss 
auch im wirklichen Leben das Sanskrit von jenen, die es selbst 
nicht sprachen, verstanden worden sein'). Auch die Rhapsoden, 

') Die sprachlichen \’erhaltnisse im alten Indicn. von denen uns 
die Dramen eine so gutc Vorstellung geben. haben sich bis houtc wenig 
verandert. Noch heute kommt es vor, dafs in einem vornehmen Hause 
mit zahlreicher Dienerschaft , die aus verschiedenen Gegenden zu- 
sammengewurfelt ist, ein Dutzend verschiedener Spraelu n und Dialekte 
gesprochen und allgemein verstanden wird. G. A- Grierson 
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welche die volkstiimlichen Epen in den Palasten der Konige und 
in den HSusern der Reichen und Vornehmen zum Vortrage 
brachten, mussen verstanden worden sein. Und die Sprache der 
Epen ist ebenfalls Sanskrit. Wir nennen es »episches Sanskrit*, 
und es unterscheidet sich vom »klassischen Sanskrit* nur wenig, 
teils, indem es manches Altertumliche bewahrt hat, noch mehr 
aber dadurch, dafs es sich weniger streng an die Regeln der 
Grammatik halt und sich mehr der Sprache des Volkes nahert, 
so dafs man es als eine volkstiimlichere Form des Sanskrit be- 
zeicbnen kann. Nie aber hatte es im Sanskrit gedichtete Volks- 
epen gegeben '), wenn nicht das Sanskrit einmal eine in weiten 
Kreisen verstandene Sprache gewesen ware, — etwa so, wie 
bei uns heutzutage das Neuhochdeutsche allgemein verstanden 
wird, obwohl es von alien gesprochenen Dialekten wesentlich 
abweicht. 

Dafs das Sanskrit eine »Hochsprache« oder »Standessprache« 
Oder jLitteratursprache* ist — wie immer wir es im Gegensatz 
zur eigentlichen Volkssprache nennen mogen — . driicken die 
Inder selbst durch den Namen >■ Sanskrit* aus, denn »Sanskrit* 
— samskrta, so viel wie ..zurechtgemacht, geordnet, prapariert, 
vollkommen, rein, heilig* — bedeutet die vornehme oder heilige 
Sprache, im Gegensatz zu sPrakrit* — prakrta, so viel wie »ur- 


schildert einen ihm bekannten Fall, wo in einem Hause in Bengalen 
nicht weniger als dreizehn verschiedene Sprachen und Dialekte ge- 
sprochen werden. Der Herr des Hauses spricht mit Europaern in der 
vornehmen bengalischen Hochsprache, wahrend er im gewohnlichen 
Leben das von der Litteratursprache stark abweichende Bengfili der 
U mgangssprache gebraucht. Seine Frau stammt aus einem hundert 
englische Meilen entfernten Ort und spricht den eigentUmlichen Frauen- 
dialekt jener Gegend. Seine Nebenfrau, deren gewohnliche Umgangs- 
sprache das Urdu von Lucknow ist, verfallt in Jargon, wenn sie sich 
argert. Sein Geschaftsfiihrer spricht Dhaki, wahrend von den Dienern 
die einen Uriya, andere Bhojpuri, Awadhi, Maithili, Ahiri und Chat- 
gaiya sprechen. Alle verstandigen sich vollkommen untereinander, 
obwohl jeder nur seinen eigenen Dialekt spricht. Dafs einer den Dia- 
lekt der von ihm angesprochenen Person gebraucht, kommt selten vor 
(Indian Antiquary XXX. 1901. S. 556). 

') Dafs die \^oIksepen urprunglich im Dialekt gedichtet und erst 
spdter ins Sankrit tibersetzt worden seien, ist vermutet worden. Diese 
Vermutung entbehrt aber jeder tatsachlichen Stdtze, wie H, Jacobi 
(ZDMG 48, 407 ff.) dargetan hat. 
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sprunglich, natiirltch, gewohnlich, gemein^ — , welches die »gemeine 
Volkssprache« bedeutet. 

Dennoch darf man vom Sanskrit nicht als einer »toten« 
Sprache reden. Eher als einer »gefesselten« Sprache. insofem 
ihre natiirliche Entwicklung dadurch gehemmt wurde, dafs sie 
durch die Regeln der Grammatiker auf einer gewissen Stufe 
festgehalten worden ist. Denn durch die Grammatik des P a n i n i 
wurde im vierten Jahrhundert v. Chr. oder schon friiher eine feste 
Norm geschaffen, welche fiir alle kiinftigen Zeiten filr die Sanskrit- 
sprache mafsgebend blieb. Was wir sklassisches Sanskrit* 
nennen, bedeutet Paninisches Sanskrit, d. h. das Sanskrit, welches 
nach den Regeln der Grammatik des Panini allein richtig ist '). In 
den »Fesseln« dieser Grammatik lebte aber die Sprache doch 
fort. Ist doch die grofse Masse der poetischen und wissen- 
schaftlichen Litteratur durch ein Jahrtausend hindurch in dieser 
Sprache, dem »klassischen Sanskrit*, geschaffen worden. Eine 
„tote“ Sprache ist aber das Sanskrit auch heute noch nicht. Es 
gibt noch heute mehrere Sanskritzeitschriften in Indien, und 
Tagesfragen werden in Sanskritflugschriften erdrtert. Auch das 
Mahabharata wird noch heute dffentlich vorgelesen, was doch 
wenigstens ein teilweises V’erstdndnis voraussetzt. Man dichtet 
und schreibt noch heute im Sanskrit, und es ist die Sprache, in 
welcher sich die indischen Gelehrten noch heute iiber wissen- 
schaftliche Fragen unterhalten. Sanskrit spielt mindestens noch 
dieselbe Rolle in Indien wie das Lateinische wiihrend des Mittel- 
alters in Europa oder wie das Hebraische bei den Juden ^). 


') Die Inder bezeichnen als "Sanskrit" nur diese durch die indischen 
Grammatiker fixierte Litteratursprache. Wenn man, wie dies oft ge- 
schieht, von "vedischem Sanskrit' spricht, so dehnt man den Begriff 
Sanskrit auf das Altindische uberhaupt aus. 

’) Interessante Aufschltisse Uber die weite Verbreitung des Sans- 
krit im heutigen Indien gibt Paul Deussen in seinem schonen 
Buche ' Erinnerunsren an Indien- (Kiel 1904. S. 2 f.): »Nicht nur die 
Gelehrten von Fach, wie namentlich die einheimischen Sanskrit- 
professoren der indischen Universitaten, sprechen Sanskrit mit grofser 
Eleganz. nicht nur ihre Zuhbrer wissen dasselbe ebensogut zu hand- 
haben wie bei uns ein Studierender der klassischen Philologie das 
Lateinische, auch die zahlreichen Privatgelehrten, Heiligcn, Asketen, 
ja selbst weitere Kreise sprechen und schreiben Sanskrit mit Leichtig- 
keit; mit dem Maharkja von Benares habe ich mich wiederholt stunden- 
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Zusammenfassend mdchte ich also das Altindische in seinem 
Verhaltnis zur Litteratur folgendermafsen einteilen : 

1 . Althochindisch ; 

a) Sprache der altesten Hj-^mnen und Mantras, insbesondere 
der des Rigveda. 

b) Sprache der jungerenHymnen und Mantras, insbesondere 
der der anderen Vedas, sowie der in den Brahmanas 
und Sutras enthaltenen Mantras. 

2. Sanskrit : 

a) Altes Sanskrit, die Sprache der vedischen Prosawerke 
(mit Ausschlufs der Mantras) und des Panini. 

b) Episches Sanskrit, die Sprache der volksttlmlichen 
Epen. 

c) Klassisches Sanskrit, die Sprache der klassischen Sans- 
kritlitteratur nach Panini. 

fl. Die mittelindischen Sprachen und Dialekte. 

Gleichzeitig und parallel mit der Entwicklung des Sanskrit 
ging auch die mehr natiirllche Weiterentwicklung der von den 
arischen Indern gesprochenen \’olksdialekte vor sich. Und die 
Sprachen und Dialekte, die man als iMittelindisch* bezeichnet, 
sind nicht etwa direkt vom Sanskrit abzuleiten, sondern vielmehr 
von den dem Althochindischen und dem Sanskrit zu- 


lung darin unterhalten ; Fabrikanten, IndustrieUe, Kaufleute sprechen 
es zum Teil oder verstehen doch das Gesprochene; in jedem kleinen 
Dorfe war meine erste Frage nach einem. der Sanskrit spreche, worauf 
sich denn alsbald der eine oder andere einstellte, der gewohnlich mein 
Flihrer, ja, nicht selten mein Freund wurde." Wenn er Vortrage in 
englischer Sprache hielt, wurde er oft aufgefordert, das Gesagte noch- 
mals in Sanskrit zu wiederholen- »Nachdem dies geschehen, folgte 
eine Diskussion, bei der die einen Englisch, die andem Sanskrit, noch 
andere Hindi sprachen, welches sich denn auch der Hauptsache nach 
verstehen liefs, da das reine Hindi sich vom Sanskrit kaum durch viel 
mehr als durch den Verlust der Flexionsendungen unterscheidet. Da- 
her versteht jeder Hindu vom Sanskrit ungefahr ebensoviel wie ein 
Italiener vom Lateinischen , namentlich da im eigentlichen Hindostan 
die Schrift die namliche geblieben ist; und ein Anflug des Sanskrit 
lafst sich bis hinab in die Kreise der Dienerschaft und des geringen 
Volkes antreffen, daher auch ein Brief nach Benares mit blofser 
Sanskritadresse durch jeden Postboten ohne Schwierigkeit [seine Be- 
stellung findet.* 
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grundeliegenden oder denselben nahestehenden indo-arischen 
Volkssprachen. Bei der Grdfse Indians ist es nicht zu ver- 
•wundern, dafs mit der allmahlichen Ausbreitung der arischen 
Einwanderer vom Westen nach dem Osten und Stiden eine grofse 
Anzahl voneinander abweichender Dialekte sich bildete. Von der 
Mannigfaltigkeit dieser Dialekte geben uns die altesten Inschriften, 
die samtlich in Mittelindisch und nicht im Sanskrit geschrieben 
sind, eine Vorsteliung. Eine ganze Reihe von solchen Volks- 
sprachen ist aber auch zum Range von Litteratursprachen erhoben 
worden. Nur diese sollen hier kurz aufgezahlt warden : 

1, Die wichtigste der raittelindischen Litteratursprachen ist 
das Pali, die Kirchensprache der Buddhisten von Ceylon, Birma 
und Siam, die Sprache, in welcher die alteste Sammlung der uns 
erhaltenen heiligen Schriften des Buddhismus abgefafst ist. Die 
Buddhisten selbst erzahlen uns, dais der Buddha nicht wie die 
Brahmanen in dem gelehrten Sanskrit gepredigt, sondern in der 
Sprache des V^olkes zum Volke selbst geredet habe. Und da der 
Buddha in dem Lande Magadha (dem siidlichen Bihar) zuerst 
gepredigt und dort seine vorzUglichste Wirksamkeit entfaltet hat, 
so sagen uns die Buddhisten, P^i sei dasselbe wie Magadhi, die 
Sprache der Provinz Magadha. Das kann aber nicht richtig sein, 
da der uns anderweitig bekannte Dialekt von Magadha mit dem 
Pali nicht tibereinstimmt. Wabrscheinlicher ist es, dais der 
Dialekt von Ujjayini (Ujjein) dem Pali zugrunde liegt. Wie 
immer dem auch sein mag, sicher ist, dais der im Pali abgefalste 
buddhistische Kanon die zuverlassigste Quelle fiir unsere Kennt- 
niss des alten Buddhismus, der urspriinglichen Lehre des Buddha 
bildet. Das Wort ')Pali<t bedeutet eigentlich »Reihe« , dann 
sOrdnung, Anordnung, Regels, daher auch xheiliger Texts und 
schlielslich die Sprache der heiligen Texte, im Gegensatz zum 
Altsinghalesischen, der Sprache, in welcher die Kommentare zu 
diesen Texten abgefalst waren. 

2. Neben der Palilitteratur gibt es aber auch eine buddhi- 
stische Sanskritlitteratur. In diesen buddhistischen Werken ist 
nun haulig nur die Prosa Sanskrit, wahrend die eingestreuten 
metrischen Stiicke, die sogenannten »Gathas« (d. h. >Lieders oder 
» Verses), in einem mittelindischen Dialekt abgelalst sind. Man 
hat daher diesen Dialekt »Gathadialekts genannt. Die Be- 
zeichnung ist jedoch nicht ganz zutreffend, da derselbe Dialekt 
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sich auch in Prosastucken findet und auch ganze Prosawerke 
denselben aufweisen. Es ist dies ein alter mittelindischer Dialekt, 
■\velcher durch Einfiigung von Sanskritendungen und sonstige 
Sanskritismen in ziemlich unbeholfener Weise dem Sanskrit an- 
genahert worden ist, wesbalb Senart ftir denselben die Be- 
zeichnung sgemischtes Sanskrits vorgeschlagen hat. 

3. Ahnlich wie die Buddhisten so haben auch die Jainas 
fur ihre heiligen Schriften nicht das Sanskrit, sondern mittel- 
indische Dialekte verwendet, und zwar zwei verschiedene 
Prakrits ') : 

a) das Jaina-Prakrit (auch Ardhamagadhi oder Ar.^ 
genannt), die Sprache der alteren Werke des Jaina-Kanons, und 

b) die Jaina-Maharaslri, die Sprache, in welcher die 
Kommentare zum Jaina-Kanon und die nichtreligibsen poetischen 
Werke der Jainas abgefasst sind. Dieser Dialekt ist sehr nahe 
verwandt mit jenem Prakrit, welches am haufigsten als Litteratur- 
sprache ftir weltliche Dichtung verwendet worden ist, nSmlich 

4. der Maharastri, der Sprache von Mahiirastra, dem 
Lande der Marathen. Diese gilt allgemein als das beste Pnlkrit, 
und wenn die Inder von Priikrit schlechthin sprechen, so meinen 
sie die Maharastri. Sie wurde hauptsachlich ftir lyrische Dichtung 
verwendet, insbesondere auch ftir die lyrischen Partien in den 
Dramen. Es gibt aber auch epische Gedichte in Maharastri. 
Andere wichtige Prakritdialekte, die im Drama verwendet werden, 
sind: 

5. Die Sauraseni, welche in der Prosa der Dramen haupt- 
sachlich von vornehmen Frauen gesprochen wird. Ihre Grundlage 
bildet der Dialekt des Snrasenalandes, dessen Hauptstadt 
Mathuni ist. 

6. Leute niedrigen Standes sprechen in den Dramen 
Magadhi, den Dialekt von Magadha, und 

7. Paisaci wird im Drama von den Angehorigen der 
niedrigsten Volksklassen gesprochen. Das Wort bezeichnet wahr- 
scheinlich urspriinglich den Dialekt eines Volksstammes derPisacas, 
obwohl es die Inder als die Sprache der Pisacas genannten Da- 

3 Mit dem Ausdruck ’Prakrit' bezeichnen die Inder nicht die 
Volkssprachen schlechthin, sondern nur die in der Litteratur ver- 
wendeten Volkssprachen. Vgl. zu diesem ganzen Abschnitt R. Pischel, 
Grammatik der Prakrit-Sprachen (im ’Grundriss' I, 8), Einleitung. 
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monen erklaren. In diesem Paisacidialekt ist auch ein beriihmtes 
Werk der Erzahlungslitteratur — Gunadhyas Brhatkatha — ab- 
gefafst. 

8. Endlich wird noch unter dem Namen »Apabhramsa« 
eine Anzahl von Prakritdialekten , die im Drama gelegentlich 
vorkommen, zusammengefalst. Das Wort Apabhrarnsa bezeichnet 
urspriinglich alles, was vom Sanskrit abweicht, dann insbesondere 
die lebenden Volkssprachen, nnd in letzter Linie gewisse Prakrit- 
dialekte. 


III. Die neuindischen Sprachen und Dialekte. 

Vom zehnten Jahrhundert an beginnt sicb die dritte Ent- 
wicklungsstufe des Indischen, die der neuindischen Sprachen, be- 
merkbar zu machen, und vom zwolften Jahrhundert an haben 
auch diese Sprachen eine eigene Litteratur aufzuweisen, die zum 
Teil selbstandig, zum Teil von der Sanskritlitteratur abhangig 
ist. Die wichtigsten der lebenden neuindischen Sprachen, die sich 
aus den mittelindischen Dialekten entwickelt haben, sind die 
folgenden : 

Sindhi, Gujarati, Panjabi und West-Hindi im west- 
lichen Indien; Garhwali (gesprochen zwischen dem Satlaj und 
Ganges), Kumaoni (zwischen Ganges und Gogari), KaSmiri 
und Naipali (Sprache von Nepal) in Nordindien; Marathi in 
Sudindien und Bihari, Bengali, Uri 3 'a und Asami im 
ostlichen Indien. Dazu kommt noch das Urdu oder Hindustani, 
ein mit persisch-arabischen Elementen') stark versetztes Hindi. 
Es entstand im zwblften Jahrhundert in der Gegend von Delhi, 
dem damaligen Mittelpunkt der mohammedanischen Macht, in den 
Lagern (urdu) der Soldaten (daher -Urdus, d. h. ^Lagerspraches). 
Im 16. Jahrhundert begann es auch eine Litteratur hervor- 
zubringen. Es ist heutzutage die allgemeine Verkehrssprache 
Indiens. 

Ein aus dem Mittelindischen hervorgegangener indogermani- 
scher Dialekt ist endlich auch das Singhalesische, die 
Sprache von Ceylon. Durch die EinfUhrung des Buddhismus 
und der buddhistischen Palilitteratur auf Cejdon begann hier 
schon friih eine litterarische Tatigkeit, die sich zuniichst auf die 


') Auch die Schrift ist persisch-arabiscb. 
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Erklarung der religiosen Texte beschrankte. In den spateren 
Jahrhunderten linden wir auch eine von der Sanskritpoesie be- 
einflufste weltliche Litteratur '). 

Alle bisher erwahnten indischen Sprachen gehoren zur indo- 
germanischen Sprachenfamilie. Aulserdem aber haben wir in 
Sudindien=‘) auch eine Anzahl von nichtindogermanischen 
Sprachen. Diese Sprachen bezeichnet man als dravidische, 
und sie bilden eine eigene Sprachengruppe. Wenigstens ist es 
der Sprachwissenschaft bis jetzt noch nicht gelungen, eine Ver- 
wandtschaft der dravidischen Sprachen mit irgendeiner andern 
der grofsen Sprachenfamilien nachzuweisen. Die wichtigsten 
dieser Sprachen sind: Tamil, Telugu, Malayalam und 
Kanaresisch. Obwohl diese Sprachen nicht indogermanisch 
sind , so sind doch zahlreiche Sanskritismen in dieselben ein- 
gedrungen, und auch die nicht unbedeutende Litteratur dieser 
Sprachen ist von der Sanskritlitteratur in hohem Malse abhangig. 

In diesem Buche werden wir uns im wesentlichen auf die 
Sanskrit-, Pali- und Prakritlitteratur beschrSnken miissen. Auf 
die neuindische Litteratur einzugehen, wird hOchstens nur anhangs- 
weise mdglich sein. 

‘) Vgl. Wilhelm Geiger, Literatur und Sprache der Singhalesen, 
im "Grundrissx I, 10. 

*) Auch im aulsersten Nordwesten Indiens haben sich einige 
dravidische Dialekte (von etwa 2 Millionen Menschen gesprochen) er- 
halten. 



I. Abschnitt. 

Der Veda oder die vedische Litteratur. 


Was ist der Veda ? 

Als dem altesten indischen und zugleich iiltesten indo- 
germanischen Litteraturdenkmal gebtihrt dem Veda ein hervor- 
ragender Platz in der Geschichte der Weltlitteratur. Er gebtihrt 
ihm auch, wenn wir bedenken, dafs mindestens 3000 Jahre 
hindurch Millionen von Hindus das Wort des Veda fiir das Wort 
Gottes gehalten haben, und fUr ihr Denken und Ftihlen der 
Veda mafsgebend gewesen ist. Und wie der Veda um seines 
Alters willen an der Spitze der indischen Litteratur steht, so 
kann auch niemand das Geistesleben und die Kultur der Inder 
verstehen, der nicht einen Einblick in die vedische Litteratur 
gewonnen hat. Auch der Buddhismus, dessen Geburtsstatte 
Indien ist, bleibt ewig unverstandlich fiir den, der den Veda 
nicht kennt. Denn die Lehre des Buddha verhalt sich zum Veda 
wie das Neue zum Alten Testament. Keiner kann den neuen 
Glauben verstehen, ohne den alten, von dem der Veda uns Kunde 
gibt, kennen gelernt zu haben. 

Was ist nun eigentlich der Veda? 

Das Wort jVeda« bedeutet »Wissen« , dann »das Wissen 
par excellence*, d. h. »das heilige, das religiose Wissen*, und 
es bezeichnet nicht ein einzelnes litterarisches Werk, wie etwa 
das Wort » Koran* , auch nicht eine zu irgendeiner Zeit ver- 
anstaltete, in sich abgeschlossene Sammlung einer bestimmten 
Anzahl von Btichern, wie das Wort »Bibel« (das »Buch par 
excellence*) oder wie das Wort sTipifaka* , die ;.Bibel« der 
Buddhisten, sondem eine ganze grofse Litteratur. welche 
im Laufe von vielen Jahrhunderten entstanden und jahrhunderte- 
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lang durch miindliche Uberlieferung von Geschlecht zu Geschlecht 
fortgepflanzt worden ist, bis sie schliefslich von einem jiingeren 
Geschlecht — aber auch schon in grauer Vorzeit — ebensowohl 
wegen ihres hohen Alters wie wegen ihres Tnhaltes als »heiliges 
Wissen«, als »gdttliche Offenbarung« erklart wurde. Es ist hier 
nicht von einem »Kanon« die Rede, der auf irgendeinem Konzil 
festgestellt worden ware, sondern der Glaube an die »Heiligkeit« 
dieser Litteratur ergab sich gewissermafsen von selbst und 
wurde nur selten ernstlich bestritten. 

Was man nun aber sVeda« oder svedische Litteratur« nennt, 
besteht aus drei verschiedenen Klassen von Litteraturwerken ; 
und zu jeder dieser drei Klassen gehort eine grofsere oder 
geringere Anzahl von einzelnen Werken, von denen uns manche 
erhalten, viele aber auch verloren gegangen sind. Diese drei 
Klassen sind: 

I. Samhitas, d. h. »Sammlungen«, namlich Sammlungen 
von Hymnen, Gebeten, Zauberliedem , Segenssprtichen , Opfer- 
formeln und Litaneien. 

II. Brahman as, umfangreiche Prosatexte, welche theo- 
logische ErSrterungen , insbesondere Betrachtungen tiber das 
Opfer und die praktische oder mystische Bedeutung der einzelnen 
Opferriten und Zeremonien, enthalten. 

III. Aranyakas (»WaIdtexte«) und Upanisads (»Ge- 
heimlehren«) , welche zum Teil in den Brahmanas selbst ein- 
geschlossen oder denselben angehangt sind, zum Teil aber auch 
als selbstandige Werke gelten. Sie enthalten die Meditationen 
der Waldeinsiedler und Asketen tiber Gott, Welt und Mensch- 
heit, und in ihnen steckt ein gut Sttick altester indischer Philo- 
sophie. 

Es muls einmal eine ziemlich grolse Anzahl von Samhitas 
gegeben haben, die in verschiedenen Priester- und Sangerschulen 
entstanden und in denselben weiter tiberliefert worden sind. Viele 
dieser »Sammlungen'<- waren aber nichts anderes als wenig ab- 
weichende Rezensionen — Sakhas, »Zweige'T, wie die Inder 
sagen — einer und derselben Samhita. Vier Sainhitas aber 
gibt es, die sich scharf voneinander unterscheiden , und die uns 
auch in einer oder mehreren Rezensionen erhalten sind. Es 
sind dies: 

1. Die Rigveda-Samhita, die Sammiung des Rigveda. 
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»Rig-veda« (eigentlich rg-veda) ist »der Veda oder das Wissen 
von den Preisliedern« (rc, plur. rcas). 

2. Die Atharvaveda-Samhita, die Sammlung des 
Atharva-veda , d. h. »des Wissens von den Zauberspriichen* 
(atharvan). 

3. Die Samaveda-Samhita, die Sammlung des Sama- 
veda, d. h. ides Wissens von den Melodien* (saman). 

4. Die Yajurveda-Samhita, die Sammlung des Yajur- 
veda, d. h. ides Wissens von den Opferspriichen « (yajus, plur. 
yajumsi), von welcher es zwei voneinander ziemlich stark ab- 
weichende Texte gibt, namlich: 

a) die Samhita des schwarzen Yajurveda, welche uns in 
mehreren Rezensionen erhalten ist, von denen die T a i 1 1 i r i y a - 
Samhita und die Maitrayani-Samhita am wichtigsten 
sind; und 

b) die Samhita, des weifsen Yajurveda, die uns in der 
Vajasaneyi-Samhita erhalten ist. 

Auf Grund dieser vier verschiedenen Samhita unterscheiden 
die Inder vier verschiedene Vedas — und darum spricht man 
auch hdufig von den »Vedas« oder den .vVeden« in der Mehr- 
zahl — , ndmlich: Rigveda, Atharvaveda, Samaveda und 
(schwarzen und weifsen) Yajurveda. Und jedes der zur 
Klasse der Bnihmanas, der Aranyakas, oder der Upanisads ge- 
hSrigen Werke schliefst sich an eine der aufgezahlten Samhitas 
an und »gehort« , wie man zu sagen pflegt , zu einem der vier 
Vedas. Es gibt daher nicht nur Samhitas, sondern auch Brah- 
manas, Aranyakas und Upanisads des Rigveda, ebenso wie des 
Atharvaveda, des Samaveda und des Yajurveda. So gehdrt 
z. B. das Aitareya - Brahmana zum Rigveda, das Satapatha- 
Brahmana zum weissen Yajurveda, die Chandogya - Upani^d 
zum Samaveda u. s. w. 

Jedes Werk, welches zu einer der drei obengenannten Klassen 
und zu einem der vier \^edas gehdrt, mufs als »vedisch« bezeichnet 
werden; und die ganze vedische Litteratur stellt sich uns somit 
dar als eine grofse Reihe von Werken religidsen Inhaits — 
Liedersammlungen, Gebetbuchern, theologischen und theosophischen 
Abhandlungen, — welche verschiedenen, aufeinanderfolgenden Zeit- 
perioden angehdren, welche aber insofern cine Einheit dar- 
stellen, als sie alle zusammen die Grundlage fur das brahma- 

Winternitz, Geschicbte der indischen Litteratur. 4 
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nische Religionssystem bilden und fiir den Brahmanis- 
mus dieselbe Bedeutung haben wie das Alte Testament fur das 
Judentum oder das Neue Testament fur das Christentum. Und 
wie Juden und Christen ihre »Heilige Schrift« , so halten die 
brahmanischen Inder ihren Veda in seinem ganzen Umfange ftir 
gottliche Offenbarung. Dem Ausdruck »Heilige Schrift* entspricht 
aber bei den Indern in bezeichnender Weise der Ausdruck 
»§ruti«, »dasHoren«, weil die offenbarten Texte nicht geschrieben 
und gelesen, sondern nur gesprochen und g e h 0 r t wurden. Dafs 
aber nicht nur die uralten Hymnen des Rigveda als von Gott 
Brahman »ausgehaucht« und von den alten Sehern nur geschaut 
galten, sondern dafs auch jedes Wort in den Upanisads, den 
spatesten Erzeugnissen der vedischen Litteratur, als von Gott 
Brahman selbst herriihrend fiir unanfechtbare Wahrheit angesehen 
wurde, davon zeugt die ganze Geschichte der indischen Philosophie. 
So sehr auch die verschiedenen Systeme indischer Philosophie 
auseinandergehen , so stimmen sie doch fast alle darin ilberein, 
dafs sie den Veda fiir offenbart halten, und dafs sie sich alle 
auf den Veda, insbesondere die Upanisads, berufen; freilich 
herrscht grofse Freiheit und Willktir in bezug auf die ErklSrung 
dieser Texte, und jeder Philosoph best aus denselben gerade das 
heraus, was er finden will. HOchst bezeichnend ist es, dafs 
selbst die Buddhisten, welche die Autoritat des Veda leugnen, 
doch zugeben , dafs derselbe urspriinglich von Gott Brahman 
verkiindet (oder »geschaffen«) worden sei; nur, fiigen sie hinzu, 
sei er durch die Brahmanen verfalscht worden und enthalte darum 
so viele Irrt timer. 

Nur fiir diese als offenbart angesehene Litteratur ist der 
Ausdruck »Veda« berechtigt. Es gibt aber noch eine Klasse von 
Werken, die sich aufs engste an die vedische Litteratur an- 
schliefsen, aber doch nicht als zum Wda gehorig bezeichnet 
werden konnen. Es sind dies die sogenannten Kalpasatras 
(zuweilen auch kurz »Sutras« genannt) oder Lehrbiicher des 
Rituals, welche in einem eigentiimlichen, aphoristischen Prosastil 
abgefafst sind. Zu ihnen gehdren: 

1. Die SrautasQtras, welche die Regeln fiir die Voll- 
ziehung der grofsen, oft viele Tage lang dauernden Opfer ent- 
halten, bei welchen mehrere heilige Feuer brennen und eine grofse 
Anzahl von Priestem verwendet werden mufs; 
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2. die Grhyasatras, welche Vorschriften tiber die ein- 
fachen Zeremonien und Opferhandlungen des taglichen Lebens 
(bei Geburt, Hochzeit, Todesfallen u. dgl.) enthalten , und 

3. die Dharmasatras, Lehrbtlcher des geistlichen und 
weltlichen Rechts — die altesten Rechtsbiicher der Inder. 

Ebenso wie Brahmanas, Aranyakas und Upanisads schlielsen 
sich auch diese Werke an einen der vier Vedas an; und es gibt 
Srauta-, Grhya-, und Dharmasutras, welche zum Rigveda, andere, 
welche zum Samaveda, zum Yajurveda oder zum Atharvaveda 
gehfiren. Sie sind namlich aus bestimmten vedischen Schulen 
hervorgegangen , die sich das Studium irgendeines Veda zur 
Aufgabe gemacht haben. Doch gelten alle diese Lehrbucher als 
Menschenwerk und nicht mehr als gottliche Offenbarung; sie ge- 
horen nicht zum Veda, sondern zu den <Vedahgas«, den 
jiGliedern«, d. h. den »Hilfswissenschaften des Veda«. 

Zu diesen »Vedangas« gehdren aulser den Werken iiber 
Ritual auch eine Anzahl von Werken iiber Phonetik, Grammatik, 
Etymologie, Metrik und Astronomic. Auch auf diese werden wh- 
am Ende dieses Abschnittes zu sprechen kommen. 

Nach diesem allgemeinen Uberblick iiber die vedische und die 
mit ihr zusammenhangende Litteratur wenden wir uns zur Be- 
sprechung der wichtigsten zum Veda gehdrigen Werke, vor allem 
der Samhitas. 


Die Rigveda*5arnhita. 

Unstreitig das alteste und wichtigste von alien Werken der 
vedischen Litteratur ist die Rigveda-Samhita, gewOhnlich schlecht- 
hin »der Rigveda« genannt. Von den verschiedenen Rezensionen 
dieser Samhita, die es einmal gegeben hat, ist uns nur eine 
einzige erhalten. Diese') besteht in dem uns iiberlieferten Text 
aus einer Sammlung von 1028 Hymnen (Suktas), welche in zehn 
Biicher (Mandalas, »Kreise«) eingeteilt sind'). 

■) Es ist die Rezension der 8aka!aka-Schule. Uber Ausgaben des 
Textes siehe oben S, 19 f. 

') Daneben gibt es noch eine rein aufserliche Einteilung, welche 
den Umfang allein beriicksichtigt, namlich in acht Astakas oder » Achtel », 
deren jedes in acht Adhyayas oder ‘Lektionen- zerfallt, die ihrerseits 
wieder in kleinere Vargas oder » Abschnitte« , gewdhnlich zu je fiinf 
Strophen, eingeteilt sind. 
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Dais diese Hymnensammlung das Alteste ist oder wenigstens 
das Alteste enthalt, was wir von indischer Litteratur besitzen, 
beweist die Sprache der Hymnen unwiderleglich. Die Sprache 
beweist aber auch, dafs die Sammlung kein einheitliches Werk 
ist, sondern aus alteren und jungeren Stticken besteht. Wie in 
dem hebraischen Buch der Psalmen, so wurden auch hier Lieder, 
die in weit auseinanderliegenden Zeitraumen gedichtet worden 
sind, zu irgendeiner Zeit in einer Sammlung vereinigt und be- 
riihmten Personlichkeiten der Vorzeit zugeschrieben, am liebsten 
den Urahnen jener Familien, in denen die betreffenden Lieder 
uberliefert wurden. Die Mehrzahl der altesten Hymnen findet 
sich in den Bilchern II bis VII, welcbe man als die j'Familien- 
bucher« zu bezeichnen pfiegt, weil sie von der Uberlieferung je 
einer bestimmten Sangerfamilie zugeschrieben werden. Die Namen 
der Sanger oder Rsis (d. h. »Seher, Prophetens), welche, wie 
die Inder sagen, diese Hymnen »geschaut« haben, werden uns 
teils in den Brahmanas, teils in eigenen, der Vedahgalitteratur 
sich anschliefsenden Verfasserlisten (Anukramanis) genannt. Sie 
heifsen; Grtsamada, V'isvamitra, Vamadeva, Atri, Bharadvaja 
und Vasistha. Diese und ihre Nachkommen galten den Indern 
als die Rsis oder »Erschauer« — wir wUrden sagen: »Verfasser« 
— der Hymnen von Mandalas II bis VII. Das VIII. Buch ent- 
halt Hymnen, welche dem Sangergeschlecht der Kanvas und dem 
der Ahgiras zugeschrieben werden. Die Anukramanis geben 
uns aber auch die Namen der Rsis oder sVerfasser« von jedem 
einzelnen Hymnus der iibrigen Bucher (I, IX, X), und es ist be 
merkenswert, dais auch Frauennamen sich darunter befinden. . 
Leider haben alle diese Namenlisten so gut wie gar keinen Wert, 
und in Wirklichkeit sind uns die Verfaaser der vedischen Hymnen 
ganz unbekannt. Denn wie langst nachgewiesen worden ist’), 
steht die Uberlieferung, welche Grtsamada, Vi'vamitra u. s. w. 
und einzelne von deren Nachkommen als die Rsis der Hymnen 
nennt, mit den Angaben der Hymnen selbst in Widerspruch. In 
diesen werden namlich n u r Nachkommen jener alten Rsis als 
Verfasser der Hymnen genannt; die Rsis aber, Grtsamada, Visva- 


') Oldenberg-, »tjber die Liedverfasser des Rigveda', in ZDMG 
Bd. 42, S. 199 ff. Schon vorher A. Ludwig, Der Rigveda, Bd. Ill, 
S. XIII und 100 ff. 
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mitra; Vasistha, und wie sie alle heifsen — ihre Namen sind als 
die Helden zahlloser Mythen und Legenden in der ganzen indischen 
Litteratur wohlbekannt — sind bereits in den Hymnen des Rigveda 
die Seher einer langst vergangenen Vorzeit und werden blols 
als die Stammvater der Sangerfamilien genannt, in denen die 
Hymnen iiberliefert wurden. Das IX. Buch gewinnt dadurch 
einen einheitlichen Charakter, dais es ausschliefslich Hymnen ent- 
halt, welche den Somatrank verherrlichen und dem Gott Soma 
gewidmet sind. Soma ist der Name einer Pflanze, aus welcher 
ein berauschender .Salt geprefst wurde, welcher schon in der 
indo-iranischen Vorzeit als ein den Gottern willkommener Trank 
gait und daher bei den Opfern sowohl der Inder wie der alten 
Iranier — er heilst bier Habma — eine hervorragende Rolle 
spielt. In der altindischen Mythologie wird aber der Somatrank 
mit dem Unsterblichkeitstrank der Gotter gleichgesetzt , und der 
Sitz dieses GOttertrankes ist der Mond , der goldglanzende 
»Tropfen« ') am Himmel. Daher wird im IX. Buche der Rigveda- 
Samhita Soma nicht nur als der den GOttem liebe Opfertrank, 
sondem auch als der Mond, der Kdnig des Himmels, gefeiert. 
Da der Somakult in die indo-iranische Zeit zurUckreicht , dtirfen 
wir auch fiir die mit dem Somaopfer aufs engste zusammen- 
hangenden Lieder des IX. Buches ein ziemlich hohes Alter an- 
nehmen. Die jUngsten Bestandteile unserer Hymnensammlung 
linden sich aber in den aus sehr verschiedenartigen Stticken zu- 
sammengesetzten Biichern I und X. Damit soil aber nicht ge- 
Sagt sein, dais sich nicht auch manche sehr alte Stiicke in 
diesen Biichern erhalten haben, wahrend umgekehrt einige jungere 
Hymnen auch in den sFamilienbiichern* zerstreut sind. Uber- 
haupt ist die Frage, welche Hymnen salters und welche »junger« 
sind, nicht leicht zu entscheiden. Denn die Sprache, auf welche 
sich diese Unterscheidung hauptsachlich stiitzt, ist nicht nur nach 
dem Alter der Hymnen verschieden, sondern auch nach dem 
Ursprung und Zweck derselben, je nachdem sie mehr zum 
priesterlichen Kult oder zur volkstumlichen Religion in 

') Sanskrit Indu heilst "Tropfen* und »Mond'. Es ist das Ver- 
dienst A. Hillebrandts , in seiner •\'edischen Mythologie* (Breslau 
1891 ff.) nachgewiesen zu haben, dais Soma schon im Rigveda nicht 
nur die Pflanze, sondern auch den Mond bedeutet. In der ganzen 
spateren Litteratur ist Soma der Mond. 
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Beziehung stehen. Ein Zauberlied z. B. kann sich in der Sprache 
von einem Lobgesang auf Soma oder Indra unterscheiden, 
braucht aber deshalb noch nicht jiinger zu sein'). 

Die Frage aber, was wir unter »alten« und was wir unter 
sjungeren« Hymnen des Rigveda zu verstehen haben , konnen 
wir erst am Schlusse dieses Abschnittes behandeln, wo wir auf 
die Frage nach dem Alter des Veda Uberhaupt eingehen miissen. 
Hier mufs es geniigen, dafs die allgemeine Ansicht von dem 
hohen Alter des Rigveda, selbst der xjungerens Bestandteile des- 
selben, schon dadurch vollauf gerechtfertigt ist, dafs — wie 
Alfred Ludwig sagt — »der Rigveda nichts von dem voraus- 
setzt, was wir in der indischen Litteratur kennen, wahrend um- 
gekehrt die gesamte indische Litteratur, das gesamte indische 
Leben den Veda voraussetzt*. 

Nachst der Sprache beweist aber namentlich auch die Metrik 
das hohe Alter der vedischen Hymnendichtung. Denn einerseits 
scheint die vedische Metrik geradezu durch eine Kluft von 
der der klassischen Sanskritdichtung getrennt, indem es in der 
vedischen Poesie zahlreiche Metren gibt , von denen in der 
spateren Dichtung keine Spur zu finden ist, wahrend umgekehrt 
zahlreiche Metren der klassischen Sanskritpoesie kein Vorbild im 
Veda haben. Anderseits erscheinen einige Metren der vedischen 
Poesie zwar in der spateren Dichtung wieder, aber mit einem viel 
fester ausgepragten Rhythmus als im Rigveda. 

In der altindischen Metrik steht nur die Silbenzahl fest, 
wahrend die Quantitat der Silben nur teilweise bestimmt ist. 
Die vedischen Verse sind aus Zeilen von 8, 11 oder 12, seltener 
von 5 Silben gebildet. Diese Zeilen, Padass) genannt, sind die 


\'^g'l. M. Bloomfield, On the relative Chronology of the Vedic 
Hymns (Journal of the American Oriental Society, Vol. XXI, 1900, 
pp. 42-49). 

Der Rigveda III, S. 183. Vgl. auch ebda, S. 3: 'Der Anspruch 
auf hochstes Alter ist nicht nur innerlich durch den Gehalt sowie durch 
die sprachliche Form erwiesen, sondern aufseriich dadurch, dais der 
Veda die Grundlage der Litteratur, des geistigen und religiosen 
Lebens bildete und innerhalb des Veda wieder die poetischen 
Stiicke die Voraussetzung fllr das ttbrige sind, selberaber 
nichts voraussetzen. ' 

s) Pada bedeutet »Fufs', aber auch 'VierteF. Letztere Bedeutung 
ist hier anzunehmen, da in der Regel vier Padas eine Strophe aus- 
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Einheiten in der altindischen Metrik, und nur die vier (oder fiinf) 
let2ten Silben sind in bezug auf den Rhythmus bestimmt, wobei 
aber wieder die letzte Silbe eine syllaba anceps ist. Die regel- 
mafsige Form des achtsilbigen Pada ist also: 

OOOOw — v_*~ 

Drei solche Zeilen bilden die Gayatri und vier soiche Zeilen 
die A n u s t u b h genannte Strophe. In der alteren Poesie steht die 
Anustubh an Beliebtheit weit hinter der Gayatri zuriick. Spater 
ist es umgekehrt: die Anustubh wird der gewBhnliche Vers, und 
aus ihr entwickelt sich der Sloka, das eigentliche Versmafs der 
epischen Dichtung. Seltener vorkommende Metren sind die aus 
fiinf achtsilbigen Zeilen bestehende Pahkti und die aus sechs 
solchen Padas bestehende Mahapankti. 

Die elfsilbige Zeile hat eine Zasur nach der vierten oder 
fUnften Silbe, und ihre regelmafsige Form ist die folgende; 

OOOO llooo-w-- 
oder ooooo||oo-w- — 

Vier solche Padas bilden die Tristubh genannte Strophe. 

Die zwolfsilbige Zeile unterscheidet sich von der elfsilbigen 
nur dadurch, dafs sie eine Silbe mehr hat; im Ubrigen sind die 
beiden Metren ganz gleich gebaut. Die regelmafsige Form des 
zwdifsilbigen Pad^ ist also: 

ooool)ooo-w-^=^ 

Oder 00ooo|loo-../-v>i^ 

Vier solche zwblfsilbige Padas ergeben eine Strophe, welche 
Jagati genannt wird. 

Die regelmafsige Form der fiinfsilbigen Zeile, von welcher 
vier Oder acht zusammen die DvipadaViraj genannte Strophe 
ergeben, lautet ; 

Durch Kombinationen verschiedenartiger Padas zu einer 
Strophe entsteht noch eine Anzahl kunstvollerer Metren, wie 
die aus acht- und zwblfsilbigen Reihen zusammengesetzten U s n i h - 
und B r h a t i - Strophen. 

machen. Mit dem 'Fufs* der ariechischen Metrik hat das Wort Pada 
nichts zu tun. Ein Zurilckgehen auf so kleine Einheiten wie die 
griechischen »Versftifse» ist in der altindischen Metrik unmoglich. 
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Wie sehr es bei den altindischen Metren auf die Silbenzahl 
und wie wenig auf den Rh3'’thmus ankommt, beweisen noch die 
in den Brahmanas und Upani^ds vielfach vorkommenden Spekula- 
tionen iiber die mystische Bedeutung der Metren, wobei die 
Zahlenmystik im Spiele ist, — wenn es z. B. mit seltsamer Logik 
heifst: »Die Worter bhami (Erde), antariksa (Luftraum) und 
dyu (Himmel) bilden acht Silben. Ein Gaj^atri-Pada besteht aus 
acht Silben. Daher gewinnt derjenige, der die Gayatn kennt, 
die drei Welten<r ■). Dafs aber die Metren in der Mj’Stik des 
Rituals eine so ungeheure Rolle spielen, dafs sie, als gottliche 
Wesen gedacht, sogar Opfer empfangen”), dafs sich die Mytho- 
logie mit ihnen beschaftigt, so insbesondere mit der Gaj^atri, die 
in Vogelgestalt den Soma vom Himmel holt, dafs sie wie andere 
Wesen von Prajapati geschaffen werden^), — alles das deutet 
auf das hohe Alter dieser Metren hin, die man sich als in un- 
vordenklicher Zeit entstanden dachte. So ist das Alter der Metren 
auch ein Beweis fur das Alter der Hymnen selbst. 

Die beste Vorstellung aber von dem hohen Alter dieser 
H^minen gewahrt uns ein Blick auf die geographischen und 
kulturellen ^'erhiiltnisse der Zeit, von welcher sie uns Kunde 
geben. Da sehen wir vor allem, dafs die arischen Inder zur Zeit, 
wo die Hymnen des Rigveda entstanden, sich noch lange nicht Uber 
ganz Indien ausgebreitet batten. Wir finden sie noch im Strom- 
gebiet des Indus (Sindhu), dem heutigen Pandschab, ansassig^). 
Vom Westen her, tiber die Passe des Hindukusch, waren arische 
Stamme in das Fiinfstromland eingedrungen, und in den Liedern 
des Rigveda hdren wir noch von den Kampfen, welche die Arier 5) 


') Brhadflranyaka-Upanirad V, 15. Dyu ist diu zu sprechen 
*) Vasis'ha-Dharmasutra XIII, 3 und sonst. 

3] Z. B. Satapatha-Brahmana VIII, I, 1—2. 

3) Xach den Ausfiihrung^en von E. W. Hopkins (The Panjab and 
the RigA'eda, im Journal of the Amer. Or. Soc. XIX, 19—28) waren 
die Wohnsitze der arischen Inder zur Zeit, wo die Mehrzahl der 
Hymnen gedichtet wurde, in der Gegend der heutigen Stadt Amballa, 
zwischen den Fltissen Sarasouti und Ghuggar zu suchen, 

5 ) Ssk. arya =altbaktr, airya = altpers. ariya, 'die Treuergebenen, 
die Leute des eigenen Stammes’', Herodot (VII, 62) sagt, dafs sich 
die Meder nannten. »Arier' ist also die gemeinsame Bezeichnung 
von Indern und Iraniern. Uber die nahe Verwandtschaft der Sprache 
des Veda mit dem Altiranischen s. oben S. 38. 
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mit den Dasyu oder der »schwarzen Haut«, wie die dunkelfarbigen 
Ureinwohner genannt wurden, auszufechten batten. Nur langsam 
dringen sie unter fortwahrenden Kampfen gegen die verhafsten 
»Nichtarier« (anarya) — die Dasyus oder Dasas, die keine Gdtter, 
keine Gesetze und keine Opfer kennen — gegen Westen bis an 
den Ganges vor. Und es ist bezeichnend, dais dieser Strom, 
ohne den wir uns das Indien alter spateren Zeit kaum denken 
konnen, und der bis auf den heutigen Tag in der Dichtung wie 
im Volksglauben der Inder eine so hervorragende Rolle spielt, 
im Rigveda kaum erwahnt wird. Das Heinesche Stimmungsbild : 

•Am Ganges duftet’s und leuchtet’s, 

Und Riesenbaume bluhn, 

Und schone, stille Menschen 

Vor Lotosblumen knien, < 

das uns Gestalten und Bilder aus Kalidasas Zeiten vors Auge 
zaubert, pafst durchaus nicht zu den Zeiten des Rigveda. Selbst 
die Lotosblume, die gewissermafsen zum Grundbestand der spateren 
indischen Poesie gehOrt, gibt den vedischen Siingern noch nicht 
Anlafs zu Vergleichen. Uberhaupt sind Tier- und Pflanzenwelt 
im Rigveda wesentlich verschieden von denen der spateren Zeit. 
Der indische Feigenbaum (Nyagrodha, Ficus indica) fehit im 
Rigveda. Das gefUrchtetste Raubtier des heutigen Indiens, der 
Tiger, wird in den Hymnen noch nicht erwahnt. — seine Heimat 
ist Bengalen, wohin die arischen Inder damals noch nicht vor- 
gedrungen waren. Der Reis — spiiter die Hauptfrucht des Land- 
baues und das Hauptnahrungsmittel der Inder — ist dem Rigveda 
noch ganz unbekannt. Gepflanzt wird nur die Gerste, und der 
Ackerbau spielte zur Zeit der Hymnen nur erst eine geringe 
Rolle. Die Haupterwerbsquelle war die Viehzucht, und Haupt- 
zuchttier war das Rind. Hochgeschatzt war auch das Rofs, das, 
vor den Streitwagen gespannt, den Krieger ins Feld trug und 
bei dem beliebten Wagenrennen dem Sieger Preis und Ruhm 
einbrachte. Iramer kehrt in den Liedern und Anrufungen an die 
Gotter die Bitte um Rinder und Rosse wieder. Um Rinderbesitz 
dreht sich auch der Kampf mit den feindlichen Urcinwohnern. 
Darum heilst auch das alte Wort fUr »Krieg« oder iKampf ; 
urspriinglich iVerlangen nach Rindern« (gavisti). In den iiber- 
schwenglichsten Ausdriicken werden die Rinder als der kOstlichste 
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Besitz gepriesen'). Das Brullen der Kiihe, die dem Kalbe zu- 
eilen, gilt dem alten Inder als die lieblichste Musik. sDie Sanger 
jauchzten dem Gott Indra zu,* sagt ein Dichter, »wie Mutterktlhe 
dem Kalbe zubriillen.« Gutter werden gerne mit Stieren, Gottinnen 
mit Kuhen verglichen. Die Milch der Kuh war nicht nur ein 
Hauptnahrungsmittel , sondern Milch und Butter bildeten auch 
einen wesentlichen Bestandteil der Opfer an die Gdtter. Die Milch 
wurde gern warm genossen, wie sie von der Kuh kam, und 
vedische Dichter staunen liber das Wunder, dais die rohe Kuh 
gekochte Milch spende. Und wie es im deutschen Kinderliede 
heifst : 

»0 sage mir, wie geht es zu, 

Gibt weifse Milch die rote Kuh — ,<■ 

so preist ein vedischer Sanger den Gott Indra ob des Wunders, 
dafs er die glanzendweilse Milch in die roten und schwarzen 
Kiihe gelegt habe. Die hohe Wertschatzung des Rindes hinderte 
aber nicht, dafs man Kiihe und besonders Stiere bei den Opfern 
schlachtete; auch ihr Fleisch wurde gegessen. Ein Verbot der 
KuhtOtung gab es in der altesten Zeit nicht. Auch das Fell der 
Kinder wurde verwendet. Der Gerber verarbeitete es zu SchlSuchen, 
Bogensehnen und Riemen. Es gab auch sonst schon mancherlei 
Gewerbe. Da war vor allem der Holzarbeiter — zugleich Zimmer- 
mann, Wagner und Schreiner — , der namentlich den Wagen 
zimmerte. Es gab Metallarbeiter, Schmiede, die sich eines Vogel- 
fittichs als Blasebalgs bedienten. Die Schiffahrt war noch in den 
ersten Anfangen. Ein mit Rudern versehener Kahn, wohl nur 
aus einem ausgehohlten Baumstamm bestehend, diente zum Be- 
fahren der Fllisse. Das Meer haben die vedischen Inder wohl 
gekannt, ob es aber schon einen ausgedehnten Seehandel ge- 
geben hat, ist zum mindesten hdchst zweifelhaft ”). Hingegen ist 
es sicher, dais es Handler gab und ein ausgedehnter Handel ge- 


') Ganz ahniich ist es bei den Uinka und Kaffern in Afrika, deren 
gegenwartige Wirtschaftsform mit der der vedischen Arier ziemlich 
llbereinstimmen diirfte. 

’) Es ist gewils kein Zufall, dais in den Liedern des Rigveda un- 
zahlige Bilder und Vergleiche von der Viehzucht hergenommen sind, 
wahrend nur selten einmal ein Bild auf die Schiffahrt Bezug nimmt. 
Man vergleiche dagegen den Reichtum Homers an Gleichnissen und 
Bildem, die sich auf Schiffahrt beziehen. 
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trieben wurde, wobei Rinder und Schmuckgegenstande von Gold 
die Stelle des Geldes vertraten. Nebst Rindern und Rossen ist 
es hauptsachlich Gold, was die vedischen Sanger von den Gottern 
erflehen und von reichen Opferherren als Spenden erhoffen. 

Wahrend wir aber von Viehzucht und Ackerbau, von Handel 
und Gewerbe ebenso wie von Kriegstaten und von Opfem im 
Rigveda horen, lafst sich in den Hymnen noch nicht jene Kasten- 
einteilung nachweisen , welche dem ganzen gesellschaftlichen 
Leben der Inder der spateren Zeit ein eigenartiges Geprage ver- 
leiht, und welche bis zum heutigen Tage der Fluch Indiens ge- 
blieben ist. Nur in einem einzigen, nachweislich spaten Hymnus 
werden die vier Kasten — Brahmana, Ksatriya, Vaisya und 
Sndra — erwahnt. Wohl gab es Krieger und Priester, aber von 
einer geschlossenen Kriegerkaste ist im Rigveda so wenig die 
Rede wie von einer oder mehreren tieferstehenden Kasten von 
Ackerbauern, Viehziichtern , Kauflenten, Handwerkern und 
Arbeitem. Wie in spaterer Zeit so war es allerdings schon im 
Rigveda Sitte, dafs dem KOnig ein Hauspriester (Purohita) zur 
Seite stand, der die Opfer fiir ihn darbrachte. Aber wir hbren 
noch oft genug — auch noch in spaterer vedischer Zeit — von 
Opfern und Zeremonien, die der Hausvater allein ohne priester- 
lichen Beistand vollzieht. Die Hausfrau nimmt an diesen Opfern 
teil; ja, es gilt geradezu als wesentlich, dafs Mann und Frau 
vereint die heiligen Zeremonien vollziehen. Diese Teilnahme der 
Frau an den Opfern beweist immerhin, dafs die Steliung der 
Frau in der dltesten Zeit des Rigveda noch nicht so niedrig war 
wie spater, wo die Gesetzbiicher es den Frauen geradezu ver- 
bieten, zu opfem und heilige Spriiche zu sagen. Im Rigveda 
(VIII, 31) lesen wir von dem Ehepaar (dampati, »Hausherr und 
Hausfrau«), das »eintrachtigen Sinnes den Soma prefst, abspUlt 
und mit Milch mischts und den Gottern Verehrung darbringt. 
Manu aber erklart in seinem Gesetzbuch, dafs es den GSttem 
unangenehm ist, wenn Frauen opfem (IV, 206), und dafs Frauen, 
die das Feueropfer (Agnihotra) darbringen, in die Hdlle sinken 
(XI, 37). Und wenn wdr noch in den Upanisads hOren, dafs sich 
Frauen auch an den Disputationen der Philosophen lebhaft be- 
teiligten, so darf es uns nicht wundernehmen , dafs in den 
Hymnen des Rigveda die Frauen uneingeschrankt — bci Festen, 
Tanzen u. dgl. — sich Sffentlich zeigen konnten. Und es ist 
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keineswegs notwendig, wie es einige Gelehrte tun, an Hetiiren 
zu denken, wenn es heilst, dafs schdne Frauen zu den Fest- 
versammlungen stromen. Damit soil nicht geleugnet werden, dais 
auch schon zur Zeit des Rigveda manche alleinstehende^ schutzlose 
Frauen — »bruderlose Madchens nennt sie ein Dichter — sich 
der Prostitution ergaben; dafs es aber schon damals »ein grofs- 
artiges Hetarenwesen« gegeben habe, wie zur Zeit des Buddha 
in Vesali oder zur Zeit des Perikles in Athen, haben Pischel und 
Geldner^) trotz aller Mtihe, die sie sich diesbeziiglich gegeben 
haben, nicht bewiesen. 

Immerhin diirfen wir uns von den sittlichen Zustanden im 
alten Indien keine allzu hohe Vorstellung machen und uns die- 
selben nicht so id 3 ’llisch ausmalen, wie es wohl Max Muller 
zuweilen getan hat. Wir horen in den Hymnen des Rigveda 
von Blutschande, Verfiihrung, ehelicher Untreue, Abtreibung der 
Leibesfrucht ebenso wie von Betrug, Diebstahl und Raub. Aber 
alles dies beweist nichts gegen die Alterttimlichkeit des Rigveda. 
Die heutige Vblkerkunde weifs nichts von sunverdorbenen Natur- 
menschen« . ebensowenig, wie ihr alle NaturvOlker rohe Wilde, 
nienschenfressende Ungeheuer sind. Der Ethnologe weifs, dafs 
eine Stufenleiter von unendlichen Abstufungen der verschieden- 
artigsten Kulturverhaltnisse von den Naturvdlkern zu den Halb- 
kulturvblkern bis hinauf zu den Kulturvblkern fUhrt. Wir brauchen 
uns daher das Volk des Rigveda weder als ein unschuldiges 
Hirtenvolk noch als eine Horde roher Wilder, aber auch nicht 
als ein Volk von verfeinerter Kultur zu denken. Das Kulturbild, 
welches sich uns in diesen Liedern entrollt, und welches uns 
Heinrich Zimmer in seinem schonen und noch immer wert- 
vollen Buch; jAltindisches Lebenc =') so meisterhaft geschildert hat, 
zeigt uns die arischen Inder als ein tatiges, lebensfrohes und 
kampflustiges V'olk von einfachen, zum Teil noch rohen Sitten. 
Die vedischen Sanger flehen zu den Gbttern um Hilfe gegen den 
Feind, um Sieg in der Schlacht, um Ruhm und reiche Beute; 
sie beten um Reichtum, Haufen Goldes und ungezahlte Vieh- 
herden, um Regen fur ihre Felder, um Kindersegen und langes 
Leben. Noch finden wir in den Liedem des Rigveda nicht jenen 


-) Vedische Studien I, S. XXV. 
0 Berlin 1879. 
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weichlichen, weltfremden und weltschmerzlichen Zug des indischen 
Wesens, der uns in der spateren indischen Litteratur immer 
wieder begegnen wird. 

Es hat nun Forscher gegeben, welche die Hymnen des Rig- 
veda fur so ungeheuer alt hielten, dafs sie in denselben nicht so 
sehr indisches als arisches oder indogermanisches Geistesleben 
zu sehen glaubten; sie hielten dafur, dafs die Epoche dieser 
Hymnen der indogermanischen »Urzeit« noch so nahe stehe, dafs 
wir es in denselben noch viel mehr mit »Ariern« als mit eigent- 
lichen Indern zu tun hatten. Dagegen haben andere Forscher 
geltendgemacht , dafs der Rigveda vor allem ein Erzeugnis des 
indischen Geistes ist, und dafs fUr die Erklarung desselben 
nicht andere Grundsatze mafsgebend sein diirfen als fur die 
irgendeines anderen Textes der indischen Litteratur. Dies ist 
einer der vielen Punkte, in denen die Erklarer des Rigveda 
ziemlich weit auseinandergehen. 

Wir miissen namlich hier der wichtigen Tatsache gedenken, 
dafs der Rigveda noch keineswegs vollstandig erklart ist. Es 
gibt wohl eine grofse Anzahl von Hymnen, deren Erklarung 
ebenso sicher steht wie die irgendeines anderen indischen Textes. 
Aber es gibt anderseits viele Hymnen und sehr viele \^erse 
und einzelne Stellen des Rigveda, deren richtige Deutung noch 
im hdchsten Grade zweifelhaft ist. Dies ist auch fur die gerechte 
Wtirdigung dieser alten Dichtungen von grofser Wichtigkeit. 
Der Laie, der eine Cbersetzung des Rigveda in die Hand nimmt, 
wundert sich oft dariiber, wie so vieles in diesen Hymnen un- 
poetisch, ]'a, unverstandlich und unsinnig ist. Der Grand ist aber 
haufig nur der, dafs die Ubersetzer sich nicht damit begntigen, 
das Verstandliche zu (ibersetzen, sondem dafs sie glauben, alles 
tibersetzen zu miissen, selbst das, was bis jetzt noch nicht 
richtig gedeutet ist. 

Dafs wir aber den Rigveda noch nicht richtig verstehen, 
und dafs eine vollstandige t)bersetzung desselben notwendiger- 
weise Unrichtiges enthalten mufs, ist nicht ganz unsere Schuld. 
Der Grund ist eben gerade das hohe Alter dieser Hymnen, 
welche den Indern selbst schon in sehr friiher Zeit unverstand- 
lich geworden sind. Innerhalb der vedischen Litteratur finden 
wir bereits manche Verse des Rigveda mifsverstanden und falsch 
aufgefafst. Und schon friihzeitig haben sich indische Gelehrte 
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mit der Auslegung des Rigveda abgegeben. Es wurden Samm- 
lungen von seltenen und dunklen Wortern, welche in den H}"mnen 
vorkommen, veranstaltet, sogenannte Nighantus oder »Glossaref . 
Und der erste Exeget des Rigveda, dessen Werk uns erhalten 
ist , war Yaska, der auf Grundlage der Nighantus in seinem 
Werk Nirukta Cd. h. lEtymoIogie^) eine grofse Anzahl vedischer 
Verse erklart. Dieser Yaska, welcher jedenfalls alter als Panini 
ist, zitiert bereits nicht weniger als siebzehn Vorganger, deren 
Meinungen einander oft widersprechen. Ja, einer der von Yaska 
zitierten Gelehrten behauptete geradezu, dafs die ganze Veden- 
exegese nichts tauge, da die Hymnen dunkel, sinnlos und ein- 
ander widersprechend seien, — wozu Yaska allerdings bemerkt, 
es sei nicht die Schuld des Balkens, wenn der Blinde ihn nicht 
sehe. Yaska selbst verlafst sich bei der Erklarung schwieriger 
Wfirter vielfach auf die Etymologie (die selbstverstandlich den 
vrifsenschaftlichen Anforderungen der modernen Philologie nicht 
entspricht) und gibt oft zwei oder mehrere verschiedene Deutungen 
fUr ein und dasselbe Wort. Es folgt daraus, dafs schon zu 
Yaskas Zeit der Sinn vieler Worter und Stellen des Rigveda 
nicht mehr durch eine ununterbrochene Cberlieferung feststand. 
Von den vielen Nachfolgern nun, welche dieser Yiiska gehabt 
hat, ist uns ebenso wie von seinen Vorgangern nichts erhalten. 
Erst aus dem 14. Jahrhundert nach Christ! Geburt besitzen wir 
einen ausfiihrlichen Kommentar, welcher den Text des Rigveda 
Wort fiir Wort erklart. Es ist dies der bertihmte Kommentar 
des Say an a. Einige der alteren europaischen Erklarer des 
Rigveda — so der englische Gelehrte H. H. Wilson, der 
eine vollstandige englische Ubersetzung des Rigveda ver- 
dffentlicht hat, die ganz dem indischen Kommentar folgt — 
verliefsen sich durchaus auf Sayanas Kommentar, indem sie 
von der Ansicht ausgingen , dafs derselbe auf einer zuver- 
lassigen Tradition beruhe. Hingegen kiimmerten sich andere 
Vedaforscher um die einheimische Interpretation gar nicht. Sie 
leugneten, dafs ein Kommentator, der mehr als zwei Jahrtausende 
nach dem Entstehen des von ihm erklarten Werkes gelebt habe, 
irgend etwas wissen kdnne, was wir Europaer mit unserer philo- 
logischen Kritik und mit den modernen Mitteln der Sprach- 
wissenschaft nicht besser ergriinden und verstehen kdnnten. Zu 
diesen Forschern gehorte namentlich Rudolf Roth. Einer seiner 
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Schuler und AnhSnger war H. Grafsmann, der eine voll- 
standige metrische Ubersetzung der Hymnen des Rigveda in zwei 
Banden veroffentlichte '). Die meisten Forscher nehmen heut- 
zutage eine vermittelnde Stellung ein. Sie geben zwar zu, dafs 
wir den einheimischen Erklarem nicht blindlings folgen diirfen, 
glauben aber, dais dieselben doch teilweise wenigstens aus 
einer ununterbrochenen Uberlieferung schSpften und darum Be- 
achtung verdienen, dafs sie aber auch schon deshalb, weil sie 
Inder sind und sich in der indischen Atmosphare gewissermafsen 
besser auskennen als wir EuropSer, oft das Richtige treffen. Zu 
diesen Erklarem gehort Alfred Ludwig, der in seiner voll- 
standigen deutschen Ubersetzung des Rigveda, der ein ausfiihr- 
licher, hbchst wertvoller Kommentar beigegeben ist ^), zum ersten- 
mal die Erklarungen des Sayana griindlich verwertet hat, ohne 
dabei auf andere Hilfsmittel der Erklarung zu verzichten. Er ist 
ein Vorlaufer von R. Pischel und K. F. Geldner, die sich 
durch ihre » Vedischen Studien« 3) um die Aufklarung vieler dunkler 
Stellen des Rigveda aufserordentlich verdient gemacht haben. 
Sie haben auch am schUrfsten — freilich nicht ohne Obertreibung 
— den Grundsatz festgehalten , dafs der Rigveda vor allem als 
ein i n d i s c h e s Geisteserzeugnis erklart werden mufs. fur dessen 
richtiges Verstandnis die indische Litteratur spitterer Perioden 
den besten Schlussel liefert. 

Zu all dem kommt noch eine andere vielumstrittene Frage, 
welche fiir die Erklarung der vedischen Hymnen von nicht ge- 
ringem Belange ist: namlich die, ob diese Hymnen unabhangig 
von allem Opferritueil als die naiven Aufserungen eines frommen 
Gdtterglaubens , als die Herzensergiisse gottbegeisterter Sanger 
entstanden, oder aber, ob sie von Priestern blofs mit der Absicht, 

') Leipzig 1876 und 1877. Viel mehr zu empfehlen als diese 
Ubersetzung ist die gleichfalls aus der Schule Roths hervorgegangene 
Auswahl »Siebenzig Lieder des Rigveda Ubersetzt von Karl Geldner 
und Adolf Kaegi. Mit Beitragen von R. Roth'. Tubingen 1875. 

*) Prag 1876 — 1888 in sechs Banden. Trotz ihrer abschreckendcn 
aufseren Form ist die Prosaiibersetzung Ludwigs in bezug auf Ge- 
nauigkeit und Zuverlassigkeit den gefalligen Versen Gratsmanns unbe- 
dingt vorzuziehen. Zu empfehlen sind auch dieenglischen Ubersi tzungen 
ausgewahlter Hymnen des Rigveda von F. Max Mliller und H. Olden- 
berg in den »Sacred Books of the East-, vols. 32 und 46. 

3) Stuttgart 1889 — 1901, drei Bande. 
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zu gewissen Opfern und Zeremonien verwendet zu werden, hand- 
werksmafsig verfafst worden sind. 

Wie verschieden aber die Beurteilung dieser Lieder ist, je 
nachdem ein Forscher auf dem einen oder dem anderen der eben 
aufgezahlten Standpunkte der Auslegung steht, das mag eine 
Gegentiberstellung der Urteile zweier bedeutender Forscher zeigen. 
In seinem schonen und noch immer empfehlenswerten Buch: »Der 
Rigveda, die alteste Litteratur der Inder« ') sagt Ad. Kaegi 
von den Hymnen des Rigveda : i Die grofse Mehrzahl der Lieder 
sind Anrufungen und Verherrlichungen der jeweilen angeredeten 
Gottheiten; ihr Grundton ist durchweg ein einfacher Ergufs des 
Herzens, ein Gebet zu den Ewigen, eine Einladung, die fromm 
geweihte Gabe gtinstig entgegenzunehmen . . . Was ein Gott in 
seine Seele legte und ihm zu ftihlen gab; dem Drang seines 
Herzens will der SSnger beredten Ausdruck geben.« Er gibt zu, 
dais auch minderwertige Stiicke sich in der Sammlung befinden, 
»aber es weht in ihnen alien ein frischer Hauch urkraftiger, natur- 
wiichsiger Poesie: wer immer sich die MUhe gibt, sich hinein- 
zuversetzen in das religidse und sittliche Denken und Handeln, 
das Dichten und Schaffen eines Volkes und Zeitalters, welches 
die erste Geistesentwicklung unseres eigenen Stammes uns am 
besten vor Augen stellt, der wird sich durch viele dieser Lieder, 
hier durch die kindliche Einfalt, dort durch die Frische oder 
Zartheit der Empfindung, anderwarts durch die Ktihnheit der 
Bilder, durch den Schwung der Phantasie mannigfach angezogen 
ftihlen*. Und nun hore man, was H. Oldenberg, der geist- 
volle und feinsinnige Kenner indischer Litteratur, in seiner 
s'Religion des Veda* iiber diese Lieder sagt. Er sieht schon 
in diesem »altesten Dokument der indischen Litteratur und Religion* 
»die deutlichen Spuren eines immer mehr uberhandnehmenden 
geistigen Erschlaffens*. Er spricht von den ;>Opfergesangen und 
Litaneien, mit welchen die Priester der vedischen Arier auf 
tempellosem Opferplatz, an den rasenumstreuten Opferfeuern ihre 
Getter anriefen, — Barbarenpriester die BarbarengOtter, die mit 
Rossen und Wagen durch Himmel und Luftreich gefahren kamen, 
um den Opferkuchen, Butter und Fleisch zu schmausen und im 


’) Zweite Auflage, Leipzig 1881. 
’) Berlin 1894. 
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berauschenden Somasaft sich Mut und Gotterkraft zu trinken. 
Die Sanger des Rigveda, in altererbter Weise dichtend fiir das 
grofse und prunkvolle . . . Somaopfer, wollen nicht von dem 
Gott, welchen sie feiern, erzahlen, sondem sie wollen diesen Gott 
loben ... So haufen sie auf ihn alle verherrlichenden Beiworte, 
welche der schmeichlerisch-plumpen Redseligkeit einer das Helle 
und Grelle liebenden Phantasie zu Gebote stehen.« ^Nur in den 
abgeschlossenen Kreisen priesterlicher Opfertechniker« konnte, 
meint Oldenberg, eine solche Poesie entstanden sein. 

Mir scheinen diese Urteile beide ubertrieben, und die Wahr- 
heit liegt meiner Ansicht nach hier wie bei alien die Rigveda- 
Erklarung betreffenden Streitfragen in der Mitte. Erinnern wir 
uns, dafs die Hymnensammlung des Rigveda aus alteren und 
jiingeren Stucken zusammengesetzt ist. Und so wie es Hymnen 
in der Samhita gibt, die verschiedenen Zeitaltern angehdren, so 
sind auch die Hymnen inhaltlich von sehr verschiedenem Wert 
und verschiedenen Ursprungs. Kein Zweifel, dafs eine grofse 
Anzahl derselben unabhangig von allem Opferrituell entstanden 
ist, und dafs in ihnen der Hauch echter, urwtichsiger religiOser 
Poesie weht'). Wenn viele dieser Hymnen auch spaterhin 
flir Opferzwecke verwendet wurden, so beweist das durchaus 
nicht, dafs sie von Anfang an fiir diesen Zweck gedichtet 
worden sind. Anderseits ist es ebenso unzweifelhaft , dafs sehr 
viele Sttlcke der Rigveda-Samhita von vornherein nichts anderes 
als Opfergesange und Litaneien sein sollten und von priester- 
lichen Sangern recht handwerksmafsig zusammengeleimt worden 
sind. Ubertrieben ist es gewifs auch, wenn W. D. Whitney 
sagt: »Nicht ein indisches, sondern eher ein indogermanisches 
Buch scheinen die Vedas zu sein.« Aber ebenso entschieden ist 
es eine Hbertreibung, wenn Pischel und Geldner (mit H. H. Wilson) 
behaupten, dafs die Inder zur Zeit des Rigveda bereits eine 
Kulturstufe erreicht batten, die wenig verschieden war von der, 


') Nur darf man nicht mit solchen Ubertreibungen kommen wie 
H. Brunnhofer (Uber den Geist der indischen Lyrik. Leipzig 1882), 
der den Verfasser einer der spateren philosophischen Hymnen des Rig- 
veda zu einem "aus den Nebeln der Urzeit eraporragenden Dichter- 
fUrsten” macht (S. 15) und sich zu dem Satz hinreifsen lafst: »Der Veda 
ist gleichsam der Morgenlerchentriller der zum Bewutstsein ihrer 
Grofse erwachenden Menschheit.« (S. 41.) Das ist der Wda gewifs nicht ! 

Winternitz, Gescbichte der indischen Litteratur. 5 
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welche Alexander der Grofse bei seinem Einfall in Indien 
vorfand '). 

Mag die Kluft, welche die Hymnen des Rigveda von der 
tlbrigen indischen Litteratur trennt, auch nicht so grofs sein, 
wie manche altere Forscher angenommen haben , — eine Kluft 
ist doch vorhanden “). Dies beweist die Sprache , dies beweisen 
die oben angedeuteten Kulturverhaltnisse, und dies beweist ganz 
besonders auch die Stufe der Religionsentwicklung, welche 
uns in den Hymnen entgegentritt. Und so viel ist sicher ; Was 
auch immer der dichterische Gehalt der Lieder des Rigveda sein 
mag, es gibt keine wichtigere Quelle fiir die Erforschung der 
frilhesten Stufen in der Entwicklung der indischen Religion, keine 
wichtigere litterarische Quelle fiir die Erforschung der Mythologie 
der indogermanischen Volker, ja, der Viilker iiberhaupt als diese 
Lieder des Rigveda. 

Um es mit einem Worte zu sagen: Was diesen Hymnen 
ihren Wert verleiht, ist der Umstand, dafs wir in denselben eine 
Mythologie im Werden vor uns sehen. Wir sehen Gstter 
gewissermafsen vor unseren Augen entstehen. Viele der Hymnen 
gelten nicht einem Sonnengott, nicht einem Mondgott, nicht einem 
Feuergott, nicht einem Himmelsgott, nicht Sturmgdttern und 
Wassergottheiten , nicht einer Gottin der MorgenrOte und einer 
Erdgottin, sondem die leuchtende Sonne selbst, der strahlende 
Mond am nachtlichen Firmament, das auf dem Herde oder dem 
Altar lodernde Feuer oder auch der aus der Wolke zuckende 
Blitz, der helle Tageshimmel oder der gestirnte Nachthimmel, die 
brausenden Sturme, die stromenden Wasser der Wolken und der 
Flusse, die ergliihende Morgenrote und die weithin sich aus- 
breitende, fruchtbare Erde — alle diese Naturerscheinungen werden 
als solche verherrlicht, angebetet und angerufen. Und erst all- 
miihlich vollzieht sich in den Liedern des Rigveda selbst die Um- 
wandlung dieser Naturerscheinungen in mythologische Gestalten, 
in Gdtter und Gottinnen, wie Sfirya iSonne), Soma (Mond), Agni 
(Feuer), Dyaus (Himmel), Maruts (Sturme), \^ayu (Wind), Apas 
(Gewasser), Usas (Morgenrote) und Prthivi (Erde), deren Namen 
auch noch unzweifelhaft andeuten, was sie ursprlinglich gewesen 


') Vedische Studien I, S. XXVI. 

So auch A. Hillebrandt, Vedische Mythologie II, 8. 
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sind. Und so beweisen die Lieder des Rigveda unwiderleglich, 
dais die hervorragendsten Gestalten der M)^hologie aus Personi- 
fikationen der auffalligsten Naturerscheinungen hervorgegangen 
sind. Der mythologischen Forschung aber ist es gelungen, auch bei 
anderen Gottheiten, deren Namen nicht mehr so durchsichtig sind, 
nachzuweisen, dais sie urspriinglich nichts anderes waren als eben- 
solche Naturerscheinungen wie Sonne, Mond u. s. w. Solche mytho- 
logische Gestalten, deren urspriingliche Natur in den Hymnen 
schon halb und halb vergessen ist, und die nur mehr als machtige, 
erhabene und durch allerlei Wundertaten ausgezeichnete Wesen 
gefeiert werden, sind Indra, Varuna, Mitra, Aditi, Visnu, Pusan, 
die beiden Asvins, Rudra und Parjanya. Auch diese Gdtternamen 
bezeichneten urspriinglich Naturerscheinungen und Naturwesen. 
Beiworter, welche zunachst eine besonders wichtige Seite eines 
Naturwesens hervorhoben, wurden zu eigenen Gotternamen und 
zu neuen Gottem. So waren Savitar, der »Erreger«, der »Beleber«, 
und Vivasvat, *der Leuchtende*, zuerst Beiwbrter, dann Namen 
der Sonne, und schlielslich wurden sie zu selbstandigen Sonnen- 
gbttem neben Surya. Auch die Gdtter verschiedener Stamme 
und verschiedener Zeiten sind vielfach in dem Polytheismus der 
vedischen Inder vertreten'). So kommt es, dais auch Mitra, 
Visnu und Pusan im Rigveda als Sonnengbtter erscheinen. Pusan 
war vermutlich urspriinglich der Sonnengott eines kleinen Hirten- 
stammes, ehe er als der »Herr der Wege«, der Schiitzer der 
Reisenden, der Gott, der alle Pfade kennt und auch das verlaulene 
Vieh wieder aul den richtigen Weg bringt, in das vedische 
Pantheon aulgenommen wurde. Mitra, der identisch ist mit dem 
Mithra des Avesta, gibt sich schon dadurch als ein alter arischer 
Sonnengott zu erkennen, der noch aus der Zeit stammt, wo 
Inder und Iranier ein Volk bildeten. Nicht bei alien Gottem ist 
es so leicht, zu ergriinden, welcher Naturerscheinung sie ihren 
Ursprung verdanken. Noch gehen die Ansichten der Forscher 
in der Erklarung von Gottem wie Indra, Vamna, Rudra, der 
Aditi und den Asvins — um nur die wichtigsten zu nennen — 
weit auseinander. So ist Indra dem einen ein Gewittergott, dem 
andern ein alter Sonnengott, Varuna gilt den einen als ein 
Himmelsgott, wShrend andere in ihm einen Mondgott sehen. 


') Vgl. A. Hiltebrandt, Vedische Mythologie H. 14 If. 

5 ’^ 
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Rudra, der gewohnlich fur einen Sturmgott gehalten wird , weil 
er der Vater der Sturmgotter (der »Maruts«) ist, ware nach 
Oldenberg ein Berg- und Waldgott, nach Hillebrandt »ein Gott 
der Schrecken des tropischen Klimas*. Aditi ist nach der einen 
Ansicht der weite Himmelsraum , nach der anderen die endlos 
sich ausbreitende Erde. Die beiden Asvins, ein Gbtterpaar, 
welches mit den griechischen Dioskuren zweifellos verwandt ist 
und sich auch in der germanischen und lettischen Mythologie 
wiederfindet, waren schon vor Yaska den alten indischen Exegeten 
ein Ratsel; die einen hielten sie fiir Hinunel und Erde, andere 
fur Tag und Nacht, und heute noch sehen manche Forscher in 
ihnen die beiden Dammerungen, andere Sonne und Mond, wieder 
andere den Morgen- und Abendstern und noch andere das Stern- 
bild der Gemini'). Was aber das wichtigste ist: darin stimmen 
die meisten Mythologen heute iiberein, dais die weitaus grofste 
Mehrzahl der vedischen Gotter aus Naturerscheinungen oder 
Naturwesen hervorgegangen ist. Wohl hat es auch einige Gott- 
heiten gegeben, welche aus Abstraktionen zu gdttlichen Wesen 
geworden sind, aber sie treten fast alle erst in den spStesten 
Hymnen des X.Buches auf ; so Visvakarman, »der Weltbaumeister«, 
Prajapati, »der Herr der GeschQpfe«, oder §raddha, »Glaube«, 
Manyu, >Zom«, und einige ahnliche Personifikationen. Wichtiger 
sind einzelne GStter der sogenannten »niederen« Mythologie, 

') Es ist hier nicht der Ort, zu all den Streitfragen , welche die 
vedische Mythologie betreffen, Stellung zu nehmen. Die Tats ac hen 
der vedischen Mythologie findet man am besten zusammengestellt bei 
A. A. Macdonell, Vedic Mythology dm •Grundrifs' III, lA). Wer sich 
in bezug auf die Erklarung der My then und des Gotterglaubens 
der alten Inder orientieren will, muls unbedingt sowohl H. Oldenbergs 
'•Religion des Veda" iBerlin 1894) als auch A. Hillebrandts “Vedische 
Mythologies (drei Bande, Breslau 1891—1902) zu Rate ziehen. So 
verschieden auch die Resultate sind, zu denen die beiden Forscher ge- 
langen, so haben doch beide zur Erweiterung und V'ertiefung unserer 
Kenntnis der vedischen Religion unendlich viel beigetragen. Dafs aber 
bei den hier in Betracht kommenden Fragen absolute Sicherheit nie 
zu erreichen ist, dafs man der Wahrheit immer nur mehr oder weniger 
nahekommen kann, darflber muls sich auch der Laie klar werden. Grofse 
Verdienste um die Erforschung der vedischen Religion und noch mehr 
um die Exegese der Hymnen des Rigveda hat sich auch der franzosische 
Gelehrte Abel Bergaigne (La religion v^dique d'apres les hymnes 
du Rig-Veda, drei Bande, Paris 1878 — 1883) erworben. 
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■welche auch im Rigveda vorkommen: die Rbhus, welche den 
Elfen, die Apsaras, welche den Nymphen entsprechen, und die 
Gandharvas, welche eine Art Wald- und Feldgeister sind. Auch 
zahlreiche Damonen und hose Geister erscheinen in den Hymnen 
als GOtterfeinde, welche von den Devas oder Gottem gehafst und 
bekampft werden. Der Name Asura aber, nxit welchem in den 
spateren vedischen Werken diese Gotterfeinde bezeichnet werden, 
kommt im Rigveda noch in der alien Bedeutung »Gott« vor, 
welche das entsprechende Wort »Ahura« im Avesta hat, und 
nur an wenigen Stellen auch in der Bedeutung von Damonen. 
Im Rigveda ist Dasa oder Das3m — so bezeichnete man auch 
die nicht-arischen Ureinwohner — der gewohnliche Name fur die 
bOsen Damonen, daneben auch Raksas oder Raksasas, womit im 
Rigveda ebenso wie in der ganzen spateren indischen Litteratur 
alle Arten von unheilbringenden, gespenstischen Wesen bezeichnet 
werden. Auch die Pitaras, die »Vater« oder Ahnengeister, emp- 
fangen schon im Rigveda gottliche Verehrung. Und der KOnig 
dieser Ahnengeister, der im Reiche der Verstorbenen hoch oben 
im hdchsten Himmel herrscht, ist Yama, ein Gott, der schon der 
indo-iranischen Vorzeit angehdrt; denn er ist identisch mit Yima, 
der im Avesta der erste Mensch, der Urahn des Menschen- 
geschlechts ist. Als der erste Dahingeschiedene — vielleicht ur- 
spriinglich die tiiglich untersinkende Sonne oder der allmonatlich 
hinsterbende Mond — wurde er zum Ktinig im Reiche der Toten. 
Aber dieses Totenreich ist im Himmel, und den Sterbenden trostet 
der Glaube, dafs er nach dem Tode im hbchsten Himmel bei 
Konig Yama weilen werde. Von dem diisteren Glauben an eine 
Seelenwanderung und ein ewiges Wiedergeboren werden — dem 
Glauben, jwelcher das ganze philosophische Denken der Inder 
in spateren Jahrhunderten beherrscht — ist im Rigveda noch 
keine Spur zu finden. So sehen wir auch hier, wie doch in diesen 
Hymnen ein ganz anderer Geist weht als in der gesamten 
spateren indischen Litteratur. 

Gerade diese bedeutenden Unterschiede zwischen den religibsen 
Anschauungen , die in den Liedem des Rigveda zutage treten, 
und denen der Folgezeit beweisen aber auch, dafs diese Lieder 
tatsachlich den Volksglauben der alten arischen Inder wider- 
spiegeln. Und wenn es auch richtig ist. dafs die Lieder des 
Rigveda nicht eigentlich sVolksdichtung'- zu nennen sind, dafs 
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sie — zum grolsen Teile wenigstens — in gewissen Sangerfamilien, 
in engen priesterlichen Kreisen entstanden sind, so durfen wir doch 
nicht glauben, dafs diese Priester und Sanger die Mythologie und 
das Religionswesen ohne Riicksicht auf den V olksglauben ge- 
schaffen haben. Wohl mag manches, was uns von den Gottern 
berichtet wird , nur auf smomentanen Einfallen der einzelnen 
Dichter* beruben. aber im groken und ganzen miissen wir an- 
nehmen, dafs diese Priester und Sanger an Volkstiimlicbes an- 
geknlipft haben, dafs sie — wie Hillebrandt treffend sagt — 
jiiber, aber nicht aufser dem Volke« standen'). 

So sind uns denn diese Lieder als Zeugnisse flir den altesten 
Gdtterglauben der arischen Inder von unschlitzbarem Wert. Aber 
auch als Werke der Dichtkunst verdienen sie einen hervor- 
ragenden Platz in der Weltlitteratur. Wohl erheben sich die 
Dichter dieser Hymnen nur aufserst selten zu dem erhabenen 
Schwung und der tiefen Inbrunst etwa der religibsen Poesie der 
Hebraer. Der vedische Sanger blickt zu dem Gott, den er be- 
singt, nicht mit jener erschauernden Ehrfurcht und nicht mit 
jenem felsenfesten Glauben empor wie der Psalmist zu Jehovah. 
Und nicht, wie bei diesem, steigen die Gebete der priesterlichen 
Sanger Altindiens aus dem Tiefinnersten der Seele zu den 
Himmlischen empor. Diese Dichter stehen mit den Gdttem, die 
sie besingen, auf mehr vertrautem Fufse. Wenn sie einem Gott 
ein Loblied singen, so erwarten sie von ihm, dafs er ihnen daflir 
auch Reichttimer an Kiihen und Heldensbhnen schenkt, und sie 
scheuen sich auch nicht, dem Gotte das zu sagen. »Do, ut des« 
ist der Standpunkt, auf dem sie stehen. So sagt ein vedischer 
Sanger zu dem Gott Indra (Rv. VIII, 14, 1. 2): 

>Wenn ich, o Indra, so wie du, 

Allein der Herr der Guter war’, 

Darn wiirde mein Lobsanger nie 
Ganz ohne Kinder sein; 

Ihm helfen wiird’ ich, schenken ihm, 

Dem weisen Sanger, — tat’ es gern, 

Wenn ich, o hilfereicher Gott, 

Der Herr der Kinder war’.« 


') Vgl. Oldenberg, Aus Indien und Iran, S. 19. Religion des 
Veda, S. 13. Hillebrandt, Vedische Mythologie II, 4. 
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Und ein anderer Sanger wendet sich an Gott Agni mit den 
Worten (Rv. VIII, 19, 25. 26): 

»Wenn, Agni, du der Sterbliche warest und der Unsterbliche ich, 

O du dem Mitra gleicher Sohn der Kraft, dem unser Opfer gilt — 
Nicht wilrd’ dem Fluche ich, dem Unheil preis dich geben, guter Gott ! 
Nicht wtirde mein Lobpreiser arm und elend, nicht im Unglilck sein.“ 

Doch ist der Charakter der Hymnen — und ich spreche zu- 
nachst von jenen, welche Anrufungen und Lobpreisungen 
der Getter enthalten, ohne fiir bestimmte Opferzwecke verfalst 
zu sein — sehr verschieden, je nach den Gottheiten, welchen sie 
gewidmet sind. Zu den erhabensten und schwungvollsten Ge- 
dichten gehoren unstreitig die Lieder an V a r u n a. Es sind 
ihrer allerdings nicht viele. Varuna aber ist der einzige unter 
den vedischen Gettern, der hocherhaben liber den Sterblichen 
dasteht, dem sich der Sanger nur mit Zittern und Bangen und 
in demutsvoller Ehrfurcht zu nahen wagt. Varuna ist es auch, 
der mehr als irgendein anderer Gott des vedischen Pantheons 
sich um den sittlichen Wandel der Menschen kilmmert und die 
Sunder bestraft. Zerknirscht naht ihm deshalb der Sanger und 
bittet um Vergebung seiner SUnden. Darum sind die an Varuija 
gerichteten Hymnen auch die einzigen . die sich einigermalsen 
mit der Poesie der Psalmen etwa vergleichen lassen. Als Probe 
gebe ich den H3’'mnus Rv. V, 85 in der Ubersetzung von 
K. Geldner"): 

•Das Lied stimm an bald laut, bald leiser tonend 
Dem Varuna, dem Herrn des Alls, das liebe, 

Ihm, der die Erde spannte, wie der Schlachter 
Die Stierhaut in dem Sonnenscheine spreitet. 

Die Lufte hat mit Wolken er durchwoben *), 

Ins Rofs den Mut gelegt, die Milch in Ktthe, 

Verstand ins Herz, in Wasserfluten Feuer’), 

Die Sonn’ am Himmel, auf den Fels den Soma. 


’) »Siebenzig Lieder des Rigveda», Nr. 2. 

9 Im Text heifst es aber: 'Uher die Walder hat er den Luftraum 
ausgespannt.- 

3 ) Namlich den Blitz in die Wulke. 
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Die Wolkentonne stUrzt er um und laist sie 

Zerrinnen in die Luft, nach Erd’ und Himmel. 

So tranket er, der Konig alles Lebens, 

Die Wesen, wie des Feldes Frucht der Regen. 

Er netzt der Erde Boden und den Himmel; 

Sobald er jene Milch will melken lassen, 

So hullen Berge sich in Wetterwolken, 

Und rustige Manner bringen sie zum Schmelzen')- 

Auch dies gewaltige Wunderwerk VaruMs, 

Des hochgerilhmten Gottes, will ich kunden: 

In LUften stehend mifst er mit der Sonne 
Die Erdenraume wie mit einem Malse. 

Auch dies gewaltige Wunderwerk des Gottes, 

Des hSchsten Weisen, tastet keine Hand an. 

Dais aller Strome blinkende Gewasser 
In eine See gegossen sie nicht fUllen. 

Wenn wir den nah befreundeten und lieben 
Genossen oder Bruder oder Nachbarn, 

Wenn wir den Landsmann oder Fremden jemals, 

O \’’aruna, verletzten, so vergib das. 

Wenn wir wie Schelme bei dem Spiel betrogen, 

Wenn wissentlich wir fehlten oder anders. 

So lese alle diese Schuld wie Flocken; 

Dir lieb und wert zu sein, ist unser Streben.« 

Varuna ist auch schon im Rigveda, wie er in der spateren 
Mythologie der Gott des Meeres ist, ein Gott der Gewasser, und 
darum bestraft er auch die Menschen, die sich verstindigt haben, 
vorpehmlich durch die Wassersucht. Ein schlichtes Gebet eines 
an der Wassersucht Erkrankten ist Rv. VII, 89. Ich gebe es in 
wortlicher Prosaiibersetzung : 

>0 mocht’ ich doch noch nicht ins irdene Haus*) eingehen, 
o KOnig Varuija! Sei gnadig, Herrscher, hab Erbarmen! 


') Die Milch ist das Wasser der (mit Kuhen verglichenen) Wolken. 
Die »rUstigen Manner* sind die Sturmgotter (Maruts), welche beim 
Gewitter die » Milch* der Wolken zum Flielsen bringen. 

*) Das Grab oder die tOnerne Urne, in welcher die Asche des ver- 
brannten Leichnams aufbewahrt wird, kann gemeint sein. Uber die 
Bestattungsweisen der alten Inder siehe unten S. 84 f. 
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Wenn ich, wie ein aufgeblasener Schlauch, schwankend einhergehe, 
o Steinbewehrter, — sei gnadig, Herrscher, hab Erbarmen! 

Durch die Schwache meines Verstandes bin ich — ich weiis nicht, 
wie — irre gegangen; — sei gnadig, Herrscher, hab Erbarmen! 

Obgleich dein Sanger mitten im Wasser steht, hat ihn doch Durst 
heimgesucht; — sei gnadig, Herrscher, hab Erbarmen. 

Was immer wir, o Varuna, Menschen, die wir sind, fUr Unrecht 
gegen das Gdttervolk begangen, wenn wir auch aus Unverstand deine 
Gesetze tibertreten haben, — o Gott, fUge uns kein Leid zu um dieser 
Sttnde willen!* 

Ein ganz anderer Ton ist es, welcher in den Liedern an den 
Gott In dr a angeschlagen wird. Indra kann als der eigentliche 
Nationalgott der vedischen Inder bezeichnet werden. Da aber 
die Inder zur Zeit des Rigveda noch ein kampfendes und 
ringendes \^olk waren, so ist auch Indra ein durchaus kriegerischer 
Gott. Seine ungeheure Kraft und Rauflust wird immer wieder 
geschildert, und mit Liebe verweilen die vedischen Sanger bei 
den Kampfen des Indra mit den Damonen, die er mit seinem 
Donnerkeil vernichtet. Namentlich wird der Kampf des Indra 
mit dem Vrtra in zahlreichen Hymnen besungen. Immer wieder 
ist von dem grofsartigen Sieg die Rede, welchen der Gott Uber 
den Damon errungen; unzahlige Male wird Indra jubelnd ge- 
priesen, dafs er den Vrtra mit seinem Donnerkeil erschlagen. 
Vrtra (wahrscheinlich »der Hemmer«) ist ein Damon in Schlangen- 
oder Drachengestalt, der die Wasser in einem Berge eingeschlossen 
Oder gefangen halt. Indra will die Wasser befreien. Er trinkt 
sich mit Soma Mut, eilt zum Kampf und erschlagt das Ungeheuer ; 
— nun stromen die befreiten Wasser iiber den Leichnam des 
Vrtra in raschem Laufe dahin. Sehr anschaulich wird uns diese 
grolse Tat des Indra in dem Liede Rv. I, 32 geschildert, das mit 
den Versen beginnt: 

"Indras Heldentaten will ich verkunden, die ersten, die des Donner- 
keils Herr getan hat. Die Schlange hat er geschlagen, den Wassern 
hat er Bahn gemacht, der Berge Bauch hat er gespalten. 

Die Schlange hat er geschlagen, die auf dem Berge lag. Tvas^ar 
hat ihm den sausenden Donnerkeil geschmiedet. Wie briillende KUhe 
eilten die Wasser; stracks gingen sie hinab zum Meer.'') 


') Nach Oldenberg, der den ganzen Hymnus ubersetzt hat in 
seiner 'Religion des Veda', S. 136 ff. 
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Die Lieder lassen keinen Zweifel dartiber, dafs es sich bei 
dem Mythos vom Drachenkampf des Indra um ein gewaltiges 
Naturphanomen handelt. Himmel und Erde erzittern, wenn Indra 
den Vrtra erschlagt. Er vemichtet den Drachen nicht nur ein- 
mal, sondern wiederholt, und er wird aufgefordert, auch in der 
Zukunft immer den V’rtra zu toten und die Wasser zu befreien. 
Schon die alien indischen \"eda-Erklarer sagen uns, dafs Indra 
ein Gewittergott ist, dafs wir unter den Bergen, in welchen die 
Wasser eingeschlossen sind, die Wolken zu verstehen haben, in 
denen Vrtra — der Damon der Diirre — die Wasser eingekerkert 
halt. Und die meisten europaischen Mythologen schlossen sich 
dieser Meinung an und sahen in dem donnerkeilbewehrten Indra 
ein Gegenstiick des germanischen Thunar, der den Donnerhamtner 
Mjolnir schwingt , einen in die indogermanische Vorzeit zuriick- 
reichenden Gewittergott, und in dem Drachenkampf eine mytbo- 
logische Darstellung des Gewitters. Neuerdings hat aber Hille- 
brandt zu beweisen gesucht, dafs Vrtra nicht ein Wolkendamon 
und nicht ein Damon der DUrre, sondern ein Winterriese ist, 
dessen Macht durch den Sonnengott Indra gebrochen wird; die 
sStrOme* , welche von Vrtra gefangengehalten und von Indra 
befreit werden, sind nach ihm nicht die RegengUsse, sondern die 
StrOme des nordwestlichen Indiens, welche im Winter versiegen 
und sich erst fiillen, wenn die Sonne die Schneemassen der 
Berge des Himalaja zum Schmelzen bringt. 

Wie immer dem sein mag, sicher ist, dafs die vedischen 
Sanger selbst kein klares Bewulstsein mehr von der urspriing- 
lichen Naturbedeutung des Indra sowie des Vrtra hatten. 
Fur sie war Indra ein gewaltiger Kampe, ein Riese von un- 
geheurer Starke, Vrtra aber der gefiirchtetste unter den Damonen, 
welche man in den schwarzen Ureinrvohnern des Landes ver- 
kCrpert glaubte. Indra kampft ja nicht nur mit Vrtra, sondern 
mit zahlreichen anderen Damonen. Und seine Damonenkampfe 
sind nur ein Abbild der Kampfe, welche die arischen Einwanderer 
auszufechten hatten. Darum ist auch Indra vor allem ein Gott 
der Krieger. Und von keinem der Gbtter des vedischen Pan- 
theons werden uns so viele individuelle Zilge mitgeteilt, keiner 
wird so »lebenswahr« — wenn man den Ausdruck von einer 
Gottheit gebrauchen kann — gezeichnet wie dieser kriegerische 
Gott in den 250 Hymnen, die ihm gewidmet sind. Grofs und 
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stark sind seine Arme. Mit schdnen Lippen schliirft er den 
Somatrank , und wenn er getrunken , bewegt er vergntigt die 
Kinnbacken und schtittelt den blonden Bart. Goldblond ist auch 
sein Haar und seine ganze Erscheinung. Er ist ein Riese von 
Gestalt, — Himmel und Erde wtiren nicht grofs genug, um ihm 
als Gtirtel zu dienen. An Starke und Kraft kowmt ihm kein 
Himmlischer und kein Irdischer gleich. Als er die zwei endlosen 
Welten erfafste, da waren sie fiir ihn blofs eine Handvoll. Mit 
Vorliebe wird er ein Stier genannt. Grenzenlos wie seine Starke 
ist auch seine Trinkfahigkeit, die in den Liedern oft nicht ohne 
Humor geschildert wird. Bevor er den Vrtra schlug, trank er 
drei Teiche voll Soma aus; und einmal heifst es gar, er habe auf 
einen Schluck dreifsig Teiche Somasaft getrunken. Kaum dais 
er geboren war ~ und seine Geburt war keine gewohnliche, 
denn noch im Mutterschofse sagte er; >Hier will ich nicht 
hinausgehen ; das ist ein schlechter Weg ; querdurch aus der Seite 
will ich hinaus« (Rv. IV, 18, 2) — , trank er auch schon den 
Soma becherweise. Manchmal hat er auch des Guten zuviel 
getan. In dem Lied Rv. X, 119 ftihrt uns ein SMnger den 
trunkenen Indra vor, wie er einen Monolog halt und liberlegt, 
was er machen soil — sSo will ich’s machen, nein, so,* »ich will 
die Erde hier, nein, ich will sie dorthin setzen« u. s. w. wobei 
jede Strophe mit dem vielsagenden Refrain endet: »Habe ich 
denn vom Soma getrunken ? « 

Dieser kriegerische Nationalgott eignete sich viel mehr als 
irgendein anderer zum Gotterfursten. Und obwohl im Rigveda 
fast jeder der Gstter gelegentlich einmal als der erste und hctchste 
aller Gutter gepriesen wird — es ist dies eine Art der Schmeichelei, 
durch welche man sich den Gott gewogen machen wall, ahnlich 
wie spatere Hofdichter manches kleine Ftirstchen als Welt- 
beherrscher gefeiert haben — , so ist doch Indra in den altesten 
Zeiten unzweifelhaft ein Konig unter den Gottem, ahnlich wie 
der Zeus des griechischen Olymps. 

Als Gdtterfiirst wird er gefeiert in dem Liede Rv. II, 12, 
das als Probe eines Indraliedes bier in wOrtlicher Prosaiibersetzung 
gegeben sei; 

"Der verstandige Gott, der. kaum dais er geboren war, die Gutter 
alle schon an Einsicht iibertraf, vor dessen ungesttimer Kraft Himmel 
und Erde erbebten, ob der Grofse seiner Mannhaftigkeit, — das, ihr 
Leute, ist Indra. 



76 


Der die wankende Erde festigte, der die taumelnden Berge zur 
Ruhe brachte, der den Luftraum weithin ausmais, der den Himmel ge- 
sttitzt hat, — das, ihr Leute, ist Indra, 

Der die Schlange getotet und die sieben Strhme freigemacht, der 
die Kahe aus dem \'^ersteck des \^ala herausgetrieben '), der zwischen 
zwei Steinen(Wolken?)den Agni erzeugte, der Zertnalmer in Schlachten 
— das, ihr Leute, ist Indra. 

Der diese ganze Welt zum Wanken bringt, der die Sklavenrasse 
gedematigt und ins Versteck getrieben, der die Reichtumer des Feindes 
an sich gerissen hat, gleichwie ein Spieler, wenn er gewonnen, den Preis 
einzieht, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Der so gewaltig ist, und von dem die Leute fragen ,Wo ist er?‘, 
und von dem sie sagen: ,Er ist ja gar nicht,‘ der die Schatze des Feindes 
vermindert, wie der Gewinner beim Spiel die Einsatze, an d e n glaubet, 
— das, ihr Leute, ist Indra. 

Der ein Forderer des Frommen, ein Heifer des Armen, des Priesters, 
des flehenden Singers, der ein Heifer dessen ist, der die Prefssteine 
herrichtet und den Soma prefst, der mit schonen Lippen trinkt — das, 
ihr Leute, ist Indra. 

Unter dessen Botmalsigkeit alle Rosse und Rinder, Menschen und 
Streitwagen stehen, der die Sonne, der die MorgenrOte hervorgebracht, 
der die Wasser lenkt, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Den die beiden Schlachtreihen , wenn sie zusammenstolsen , jede 
einzeln anrufen — die beiden feindlichen Kimpfer, die stirkeren sowohl 
wie die schwacheren — , und den auch die beiden, welche denselben 
Streitwagen bestiegen ’), jeder fur sich anrufen, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Ohne den die Menschen nicht siegen, den die Kimpfenden zu 
Hilfe rufen, der jedem Feind ein ebenbUrtiger Gegner ist, der das Un- 
erschiitterliche erschiittert, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Der immer noch diejenigen, welche grofse Schuld auf sich geladen, 
mit seinem Pfeil getotet hat, eh dafs sie es gedacht, der dem Trotzigen 
an Trotz nicht nachgibt, der Thter desDasyu3) — das, ihr Leute, ist 
Indra. 

Der den in den Bergen hausenden Sambara 3) im vierzigsten Herbste 
aufgefunden, der den Drachen Danu?), obgleich dieser all seine Kraft 
anwandte, getdtet hat, so dafs er hingestreckt dalag, — das, ihr Leute, 
ist Indra. 


') Nachst der Vrtratotung ist diese Befreiung der Ktthe die grOfste 
Heldentat des Indra. Man vergleicht damit — ich glaube, mit Recht — 
die Tat des Herakles, der den dreikopfigen Geryoneus tOtet und die 
von ihm geraubten Rinderherden wegfuhrt. Ebenso Hercules und 
Cacus. Vgl. Oldenberg, Rel. d. Veda, S. 143 fg. Hillebrandt, Ved. Myth. 
III. 260 ff, 

’) Namlich der Kampfer und der Wagenlenker. 

3) Namen von Damonen. 
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Der kraftvolle Stier, der mit sieben Ziigeln einherfahrt ')i der die 
sieben StrOme freigelassen hat, so dafs sie dahiafliefsen , der den zum 
Himmel hinaufklimmenden Rauhina*) hinabgeschleudert hat, mit dem 
Donnerkeil in der Hand, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Ja, Himmel und Erde beugen sich vor ihm ; vor seiner ungestUmen 
Kraft erzittern die Berge. Er, der als Somatrinker bertthmt ist, der 
den Donnerkeil im Arme halt, der den Donnerkeil mit der Hand 
schwingt, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Der den Somapresser und den Speisenkocher, der den Lobsknger 
und den Opferdarbringers) mit seiner Hilfe fordert, fUr den das Opfer- 
lied, flir den der Soma, fur den diese Opferspende hier eine StSrkung 
ist, — das, ihr Leute, ist Indra. 

Der du unaufhaltsam dem Somapresser und dem Speisenkocher 
reiche Speise erschliefsest , der wahrlich bist du. der wahrhaftige! 
Mogen wir, o Indra, immerdar als deine lieben Freunde reich an 
Helden in der Opferversammlung gebieten!«<) 

Wenn uns die Hymnen an Varuna und Indra zeigen , dafe 
es den vedischen Dichtern nicht an Pathos, Kraft und Urwiichsig- 
keit fehlt, so zeigen uns die Lieder an Agni, das Feuer oder 
den Feuergott, dafs diese Dichter auch oft den schlichten, warmen 
Herzenston zu finden wissen. Agni — als das Opferfeuer und 
als das Feuer, das auf dem Herde flammt — gilt als der Freund 
der Menschen; er ist der Vermittler zwischen ihnen und den 
Gdttern, und zu ihm spricht der Dichter wie zu einem lieben 
Freund. Er betet zu ihm, dais er ihn segne. swie der Vater 
den Sohn«, und er setzt voraus, dafs der Gott an seinem Liede 
sich freut und dem Siinger seinen Wunsch erfullt. Wenn Indra 
der Gott des Kriegers ist, so ist Agni der Gott des Familien- 
vaters, der ihm Weib und Kinder beschiitzt und ihm Haus und 
Hof gedeihen lafst. Er heifst selbst oft »Hausherr» (grhapati). 
Er ist der sGast.? jedes Hauses, >der erste aller Gaste*. Als 
Unsterblicher hat er unter den Sterblichen seine Wohnung 
aufgeschlagen ; und unter seinem Schutze steht das Gedeihen 
der Familie. Seit uralter Zeit wurde die Braut, wenn sie ins 


'1 Indra hat einen mit sieben ZUgeln versehenen Wagen (Rv. II, 
18, 1; VI, 44, 24), d. h.; viele Pferde — 'sieben* bedeutet im Rigveda 
oft >viele« — sind an seinen Wagen gespannt 
’) Name eines Damons. 

3) Das sind die vier Opferpriester der alteren Zeit. 

<) Die letzte Strophe diirfte ein spaterer Zusatz sein aus der Zeit, 
wo der Hymnus in ein Opferlied umgewandelt wurde. 
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neue Heim einzog, um das heilige Feuer herumgefuhrt , — 
und darum heifst Agni auch »der Buhle der Madchen, der 
Gatte der Weiber« (Rv. I, 66, 8), und in einem Hochzeitsspruch 
wird gesagt, dafs Agni der Gatte der Madchen ist, und dais der 
Brautigam die Braut von Agni empfangt. Schlichte Gebete 
richtete man an ihn bei der Hochzeit, bei der Geburt von Kindern 
nnd ahnlichen Familienereignissen. Wahrend des Hochzeitsopfers 
betete man fiir die Braut : »M6ge Agni, der Hausherr, sie schutzen ! 
Moge er ihre Nachkommen zu hohem Alter fiihren; gesegneten 
Schofses sei sie, Mutter lebender Kinder. Moge sie Freude 
ihrer Sohne schauen!« AIs das Opferfeuer ist Agni »der Bote* 
zwischen Gottern und Menschen; und bald heifst es, dafs er als 
solcher die Opferspeisen zu den Gdttern emportragt, bald auch, 
dafs er die Gbtter zum Opfer herabbringt. Darum heifst er der 
Priester, der Weise, der Brahmane, der Purohita (Hauspriester), 
und mit Vorliebe wird ihm der Xitel Hotar — so heifst der vor- 
nehmste der Priester — beigelegt. Werdende Mythologie und 
Dichtung sind gerade in den Liedern an Agni kaum zu trennen. 
Durch reichliche Giisse von zerlassener Butter wurde das Opfer- 
feuer in heller Glut strahlend erhalten, und der Dichter sagt: 
Agnis Antlitz glanzt, oder sein RUcken, seine Haare triefen von 
Butterschmalz. Und wenn er als flammenhaarig oder rothaarig, rot- 
bartig, als mit scharfen Kinnbacken und goldenglanzenden Zahnen 
versehen geschildert wird ; wenn von den Flammen des Feuers 
als von Agnis Zungen die Rede ist; wenn der Dichter, an das 
helle, nach alien Seiten strahlende Feuer denkend, den Agni 
vieraugig oder tausendaugig nennt ; so kann man das alles ebenso- 
gut Poesie als Mythologie nennen. So wird auch das Prasseln 
und Knistern des Feuers mit dem Briillen des Stieres verglichen, 
— und Agni wird als Stier bezeichnet. Die spitz aufsteigenden 
Flammen werden als Horner gedacht, und ein Sanger nennt den 
Agni »mit tausend Hdrnern versehen*, wahrend ein anderer sagt, 
dafs er seine Horner wetzt und im Zorne schiittelt. Ebenso 
haufig wird aber Agni auch mit einem lustig wiehernden Pferde, 
einem jfeurigen Renner* , verglichen, — und in der Mythologie 
wie im Kult steht Agni zum Pferd in enger Beziehung. Wenn 


') Auch im Englischen spricht man vom ‘roaring fire’, dem 
• brUllenden Feuer*. 
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aber Agni auch als der Vogel, der Himmelsadler , bezeichnet 
wird, der mit raschem Fluge zwischen Himmel und Erde dahin- 
eilt, so haben wir an die vom Himmel herabfahrende Blitzesflamme 
zu denken. Wieder an eine andere Erscheinung des Feuers denkt 
der Dichter, wenn er sagt (Rv. I, 143, 5) ; »Agni frifst mit seinen 
scharfen Kinnbacken die Walder; er zerkaut sie, er streckt sie 
nieder wie der Krieger seine Feinde.« Und ahnlich ein anderer 
Dichter (Rv. I, 65, 8): s’Wenn Agni, vom Winde entfacht, sich 
durch die Walder ausbreitet, schert er ab das Haar der Erde« 
(d. h. Gras und Krauter). 

Selbst die eigentlichen Agnimythen sind nur aus der dichte- 
rischen Bilder- und Ratselsprache hervorgegangen. Agni hat 
drei Geburten oder drei Geburtsstatten : Am Himmel gluht er als 
das Feuer der Sonne, auf Erden wird er von den Menschen aus 
den beiden Reibhdlzern erzeugt, und als der Blitz wird er im 
Wasser geboren. Da er mit Hilfe von zwei Reibholzern (Aranis) 
erzeugt wird, heilst es, dafs er zwei Mutter hat, — und »kaum 
ist das Kind geboren, frifst es die beiden Mutter auf'K (Rv. X, 
79, 4). Ein alterer Dichter aber sagt: »Zehn unermiidliche Jung- 
frauen haben dies Kind des Tvastar (d. h. den Agni) hervorgebracht« 
(Rv. I, 95, 2 ), womit die zehn Finger gemeint sind, welche beim 
Feuerquirlen verwendet werden mufsten- und da es nur durch 
grofse Kraftanstrengung moglich war, das Feuer durch das 
Quirlen aus den Holzern herauszubringen, heifst Agni im ganzen 
Rigveda »der Sohn der Kraft«. 

Bei dem ausgedehnten Umfang, welchen der Feuerkult bei 
den alten Indern spiel te, ist es nicht zu verwundern, dafs von 
den zahlreichen Liedern im Rigveda, welche dem Agni gewidmet 
sind — es sind deren gegen zweihundert — die meisten als 
Opferlieder verwendet, viele auch nur fiir Opferzwecke gedichtet 
worden sind. Dennoch finden wir unter diesen Liedem viele 
einfache, schlichte Gebete, die ja vielleicht das Werk von 
Priestern, jedenfalls aber das Werk von Dichtem sind. Als 
Beispiel gebe ich den ersten Hymnus unserer Rigveda-Samhita 
in der Obersetzung von Ernst Meier*), welche den Charakter 
des Originals sehr gut wiedergibt: 


') Die klassischen Dichtungen der Inder III, 3‘2 fg. 
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»Ich preise den Agni '), 

Den gOttlichen Opferer, 

Den Priester, den Sanger, 

Den Schatzereichsten. 

Gepriesen von alien 
Und neuen Weisen, 

Fflhre Agni 
Die Goiter hieher! 

Durch ihn erhalte der Opfrer 
Taglich sich mehrenden, 
Ruhmvollen Reichtum 
Und kraftige Kinder! 

O, Agni, das Opfer, 

Das du umfassest 
Ungestort, 

Das kommt zu den Gottern. 

Er, der heilige Sanger, 

Der das Opfer leitet, 

Der wahrhaftig und ruhmvoll, 

Er, der Gott, nahe mil den GOttem. 

O, Agni, das Heil, 

Das du dem Opfrer gewahrst. 

Das kommt auch wahrlich 
Dir zugut. 

Wir nahen dir taglich 
Bei Nacht und am Tage, 

Mit frommen Werken 
Dich verehrend. 

Wir nahen dir, 

Dem Beschtitzer der Opfer, 

Dem Strahlenden, 

Der du wachst in der Wohnung. 

Sei uns freundlich, o Agni, 

Wie der Vater dem Sohn! 

Sei du mit uns 
Zu unserm Heile!« 


') E. Meier schreibt immer den Nominativ Agnis statt Agni. 
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Manche Perlen lyrischer Dichtung, die uns ebenso durch das 
feine Verstandnis fiir Naturschonheiten, wie durch ihre bilderreiche 
Sprache anmuten, finden sich unter den Liedem an Surya (die 
Sonne), an Parjanya (den Regengott), an die Maruts (die 
Sturmgotter) und vor allem an Us as (die MorgenrOte). In den 
an die letztere gerichteten Hymnen iiberbieten sich die Sanger 
an prachtvollen Bildern, welche die Herrlichkeit der aufleuchtenden 
Morgenrdte schildern sollen. Strahlend naht sie wie eine von 
der Mutter geschmiickte Jungfrau, die stolz ist auf ihren Leib. 
Sie zieht prachtige Gewander an, wie eine Tanzerin, und enthilllt 
dem Sterblichen ihren Busen. In Licht gekleidet erscheint die 
Jungfrau im Osten und entschleiert ihre Reize. Sie offnet die 
Tore des Himmels und tritt strahlend aus denselben hervor. 
Immer wieder werden ihre Reize mit denen eines zur Liebe 
lockenden Weibes verglichen. 

•Als ware nach dem Bad der SchOnheit ihres Leibs 
Sie sich bewufst, steht sie hoch aufgerichtet da, 

Dais wir sie schau’n. Den Feind, das Dunkel, hat verscheucht 
Die Himmelstochter, die mit Licht gekommen ist. 

Gleich einem schdnen Weib enthiillt die Himmelstochter 
Den Mannern ihre Brust. Sie breitet Schatze aus, 

Die sich der Fromme wtinscht; und wie von Alters her. 

Hat wieder uns die Junge heut’ das Licht gebracht." ') 

Den folgenden Hymnus an die Morgenrdte (Rv. VI, 64) gebe 
ich in der (jbersetzung von H. Brunnhofer “) : 

»In Majestat aufstrahlt die Morgenrote, 

Weilsglanzend wie der Wasser Silberwogen. 

Sie macht die Pfade schon und leicht zu wandeln 
Und ist so mild und gut und reich an Gaben. 

Ja, du bist gut, du leuchtest weit, zum Himmel 
Sind deines Lichtes Strahlen aufgeflogen. 

Du schmtickest dich und prangst mit deinem Busen 
Und strahlst voll Hoheit, GOttin Morgenrote. 

Es ftihrt dich ein Gospann von roten KUhen, 

Du sel’ge. die du weit und breit dich ausdehnst. 

Sie scheucht die Feinde wie ein Held mit Schleudern, 

Und schlagt das Dunkel wie ein Wagenkampfer. 


•) Rv. V, 80, 5—6. 

’) Geist der indischen Lyrik, S. 8 f. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 6 
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Bequeme Pfade hast du selbst auf Bergen 

Und schreitest, selberieuchtend, durch die Wolken. 

So bring uns, Hohe, denn auf breiten Bahnen 
Gedeih’n und Reichtum, Gottin Morgenrote! 

Ja bring uns doch, die du mit deinen Rindern 
Das Beste filhrest, Reichtum nach Gefallen! 

Ja, Himmelstochter, die du dich als Gdttin 
Beim Morgensegen noch so mild gezeigt hast! 

Die Vogel haben sich bereits erhoben 

Und auch die Manner, die beim Friihlicht speisen. 

Doch bringst du auch dem Sterblichen viel SchOnes, 

Der dich daheim ehrt, Gsttin MorgenrOte!' 

An Vata, den Wind, als den Fiihrer der Maruts, der Stunn- 
gdtter, ist der folgende Hymnus (Rv. X, 168) gerichtet, den ich 
gleichfalls in der Ubersetzung von H. Brunnhofer ') anfiihre : 

•Der Wucht von Vatas Wagen Preis und Ehre! 

Mit Donnerhall fahrt er dahin zerschmetternd. 

Bald streift den Himmel er und fhrbt ihn rdtlich, 

Bald stUrmt er erdenwtirts und wtihlt den Staub auf. 

So stUrmen \’'atas Scharen durch die Lande, 

Wie Brhute zu des Brautigams Empfange, 

Mit seinen Freunden auf demselben Wagen 
Saust er dahin, des Weltenalls Beherrscher. 

Er fahrt dahin auf luftig hohen Bahnen 

Und kommt nicht einen Tag zu Rast und Ruhe. 

Der Wolken Freund, der Fromme, Erstgeborne, 

Wo stammt er her, von wannen mag er kommen? 

Der Gotter Hauch, dem Weltenall entsprossen, 

Er fahrt dahin, wohin es ihn gelilstet. 

Man hOrt sein Brausen wohl, doch niemand sieht ihn. 

Auf, lafst Uns Vata hoch mit Opfern ehren!” 

Neben diesen Liedern, welche als Werke der Dichtkunst 
geschatzt zu werden verdienen, gibt es allerdings eine zweite 
Klasse von Hymnen im Rigveda, welche nur alsOpfergesange 
und Litaneien fiir ganz bestimmte rituelle Zwecke verfalst 
worden sind. Eine strenge Scheidung ist bier allerdings nicht 
moglich. Ob wir ein Lied als die spontane Aulserung eines 

') Geist der indischen Lyrik, S. 11. 
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frommen Glaubens, als das Werk eines gottbegeisterten Dichters 
Oder aber als ein handwerksmafsig zusammengestelltes Opfergebet 
auffassen wollen, ist oft nur Geschmacksache. Charakteristisch fiir 
diese Gebete und Opfergesange ist immerhin die aufserordentliche 
EintOnigkeit, die ihnen anhaftet. Es sind immer dieselben Rede- 
wendungen, mit denen ein Gott wie der andere als grofs und ge- 
waltig gepriesen wird; immer dieselben Formeln, mit denen der 
Opferpriester um Rinderschatze und Reichtumer zu den Gottern 
fleht. Viele dieser Opfergesange sind schon daran erkennbar, 
dafs in einem und demselben Hymnus mehrere Gbtter, mitunter 
sogar samtliche GOtter des vedischen Pantheons nacheinander 
angerufen werden. Denn bei dem grofsen Somaopfer mufs jeder 
Gott seinen Teil bekommen, und jede Opferspende mufs von 
einem Vers begleitet sein. Man vergleiche z. B. mit den oben 
zitierten Liedern an Varuna, Indra und Agni eine Opferlitanei 
wie die folgende (Rv. VII, 35): 

•Zum Heile seien uns Indra und Agni mit ihren Gnaden, zum 
Heile Indra und Varupa, denen Opferspeise dargebracht wird; zum 
Heile Indra und Soma, zur Wohlfahrt, zu Heil und Segen! Zum Heile 
seien uns Indra und Pusan beim Gewinnen der Beute. 

Zum Heile sei uns Bhaga, zum Heile sei uns unser Lobgcsang^ 
zum Heile sei uns Purandhi, zum Heile seien uns die Reichtumer . . . 

Zum Heile sei uns Dhatar, zum Heile Dhartar, zum Heile sei uns 
die Weitausgebreitete ') mit ihren Labungen; zum Heile seien uns die 
beiden grofsen Weltenraume’), zum Heile sei uns der Berg, zum Heile 
seien uns die gtinstigen Anrufungen der Gutter. 

Zum Heile sei uns der lichtantlitzige Agni, zum Heile Mitra und 
Varuna, zum Heile die beiden Alvins ; zum Heile seien uns die guten 
Werke der Frommen! Heil wehe uns der kraftige Windgott zu!' 

Und so geht es fort durch fiinfzehn lange Strophen. 

Zu diesen Opferliedern gehoren unter anderen auch die 
sogenannten Aprisuktas »Beschwichtigungshymnen« (d. h. 
Hymnen zur Beschwichtigung oder Versdhnung bestimmter 
Gottheiten, Damonen und gewisser personlich gedachter, mit dem 
Opfer verbundener Gegenstande). Diese Hymnen, deren es zehn 
in der Rigveda-Sarnhita gibt, haben eine ganz bestimmte Ver- 
wendung beim Tieropfer. Sie bestehen alle aus elf oder zwolf 
Versen, und Agni wird in denselben unter verschiedenen Namen 


3 D. h. die Erde. 

*) Himmel und Erde. 


6 
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angerufen, dafs er die Gotter zum Opfer herbeibringe. Im vierten 
Oder ftinften Vers werden die Priester aufgefordert , das heilige 
Gras hinzustreuen , auf dem die Gotter sich niederlassen sollen, 
um die Opfergaben entgegenzunehmen. Auch gewisse Gdttinnen 
•werden in diesen Hymnen regelmafsig angerufen, und der vorletzte 
Vers enthalt gewohnlich eine Anrufung an den Pfosten, welcher 
zum Anbinden des Opfertieres dient, z. B. : »0 gOttlicher Baum, 
lasse die Opferspeise zu den Gottem gehen«. 

Durchweg Opfergesange sind die schon erwahnten Hymnen 
des IX. Buches, welche alle an Soma gerichtet sind und bei dem 
grofsen Somaopfer Verwendung finden. In schier endloser Ein- 
tonigkeit werden hier immer wieder dieselben Vorgange, das 
Pressen des Soma, das Mischen und Lautem desselben, das Ein- 
gielsen in die Kufen u s. w. besungen, immer wieder wird Indra 
zum Somatrank herbeigerufen , Soma und Indra vereint werden 
gepriesen und um Reichtiimer angefleht, oder um den Regen, 
von dem der durch das Sieb herabtrSufelnde Somasaft ein Symbol 
ist. Nur selten einmal stolsen wir in diesen eintonigen Litaneien 
auf ein hiibsches Bild, wie etwa, wenn es vom Soma heifst (Rv. 
IX, 16, 6): 

‘Gelautert in dem Schafhaarsieb 
Erhebt er sich zu voller Pracht 
Und stehet da, wie nach der Schlacht 
Der Held bei den geraubten Kiih’n.« 

Dafs aber Verse ftir rituelle Zwecke verfafst und doch von 
hoher dichterischer SchQnheit sein kbnnen , das beweisen die 
Totenbestattungslieder, von denen uns einige im X. Buch 
des Rigveda erhalten sind. Die Leichen wurden im alten Indien 
in der Regel verbrannt, doch war in der altesten Zeit wahr- 
scheinlich bei den Indern, wie bei anderen indogermanischen 
\*elkem, das Begraben liblich. Auf ein Begrabnis beziehen sich 
die schonen Verse (Rv. X, 18, 10 — 13); 

*Geh hin zur Mutter, gehe hin zur Erde, 

Der weitgestreckten, breiten, segensreichen — 

Dem Frommen eine wollig-weiche Jungfrau — 

Sie halte dich vom Rande des Verderbens! 

Offne dich, Erde, tu ihm nichts zu Leide, 

Empfang ihn freundlich und mit liebem Grufse. 

Umhtill ihn, Erde, wie den Sohn 
Die Mutter htillt in ihr Gewand. 
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Nun stehe fest die aufgeworfne Erde, 

Und tausendfacher Staub mSg’ drttber fallen. 

MOg’ dieses Haus von fetten Spenden triefen 
Und ihm ein Obdach sein zu alien Zeiten. 

Ich stemme dir die Erde ab und lege, 

Ohn’ dais du’s fuhlst, aufs Haupt dir diesen Deckel. 

Die Vater mogen deinen HilgeJ wahren, 

Und Yama dort dir eine Statte schaffen ').■< 

Es ist wohl moglich, diese Verse — wie Oldenberg meint — 
auch in das Leichenverbrennungsrituell einzufiigen. Es warden 
namlich, wie uns die Ritualbucher lehren, im alten Indien nach 
der Verbrennung die Knochen gesammelt und in eine Urne ge- 
legt, und diese wurde begraben. Demnach konn ten die.se Verse 
beim Begraben dieser Knochenurne gesprochen worden sein. Ich 
halte das aber nicht fUr wahrscheinlich. Die Worte: vOffne dich, 
Erde, tu ihm nichts zu Leide« u. s. w. scheinen mir doch nur bei 
Errichtung eines Grabhugels iiber dem wirklichen Leichnam einen 
Sinn zu haben. Die Sitte des Begrabens der Knochen halte ich 
fUr ein Uberlebsel einer alteren Sitte des Begrabens der 
Leichen, auf welche unsere Verse sich beziehen’). 

Hingegen ist das Lied Rv, X, 16, 1 — 6, vermutlich aus 
jiingerer Zeit stammend, fiir die Zeremonie der Leichen verbrennung 
bestimmt. Wenn der Holzstofs errichtet ist, wird der Leichnam 
daraufgelegt und das Feuer entziindet. Und wahrend die 
Flammen iiber denselben zusammenschlagen , beten die Priester: 

»Verbrenn ihn nicht, verseng ihn nicht, o Agni, 

Zerstuckle nicht die Haut und seine Glieder; 

Wenn du ihn gar gekocht, o Jatavedas’), 

Magst du ihn hin zu unsern Vdtern senden. 

') Ubersetzt von F. Max Muller, Anthropologische Religion, 
aus dem Englischen ubersetzt von M. Winternitz (Leipzig 1894), 
S. 250. (Die Ubersetzung erschien zuerst im IX. Bd. der ZDMG.) 
Der letzte Vers heifst wortlich Ubersetzt: 'Ich werfe rings um dich die 
Erde auf. MOg’ ich dich nicht verletzen, indem ich diese Steinplatte 
niederlege. Die Vater mOgen diese Saule fest bewahren, und Yama 
hier dir Sitze bereiten.'> 

*) Religion des Veda, S. 571. 

3) Zur Zeit, als die Leichenverbrennung schon allgemein Sitte war. 
■wurden noch Kinder und Aszeten begraben. Doch deutet nichts in 
den obigen Versen darauf hin, dais es sich um das Begrabnis eines 
Kindes oder eines Aszeten handelt. 

♦) Ein Name des Gottes Agni. 
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Ja, wenn du ihn grekocht, o Jatavedas, 

Magst du ihn unsern Vatern Ubergeben; 

1st er in jenes Leben eingetreten, 

So wind er treu der Gotten Dienst verrichten, 

Zur Sonne geh dein Aug’, zum Wind die Seele, 

Wie’s recht dir, geh zum Himmel, geh zur Erde, 

Geh zu den Wassern, wenn es dir genehm ist; 

Des Leibes Glieder ruhen bei den Krautern. 

Das ew’ge Teil — warm es mit deiner Warme, 

Warm es mit deinem Glanz, mit deinen Gluten, 

O Gott des Feuers, nimm freundliche Gestalt an, 

Und trag es sanft hinweg zur Welt der Frommen’)«. 

Hier spielen bereits philosophische Anschauungen iiber das 
Leben nach dem Tode und iiber das Schicksal der Seele in die 
mjrthologischen Vorstellungen von Agni und den Vatem hinein. 
Diese Anspielungen stehen nicht vereinzelt da, sondern es gibt 
ungefahr ein Dutzend Hymnen ira Rigveda, die wir a Is philo- 
sophische Hymnen bezeichnen kbnnen, in denen neben 
Spekulationen iiber das Weltall und die WeltschOpfung zum 
ersten Male jener grofse pantheistische Gedanke von der Welt- 
seele auftaucht, die mit dem Weltall eins ist — ein Gedanke, 
welcher von da an die ganze indische Philosophic beherrscht hat. 

Schon friih regten sich bei den Indem Zweifel an der Macht, 
ja an dem Dasein der Gotten Bereits in dem oben iibersetzten 
Liede Rv. II, 12, welches die Macht und die Krafttaten des Indra 
so zuversichtlich preist und dessen einzelne Strophen in den so 
glaubensinnig ausgestolsenen Refrain : »Das, ihr Leute, ist Indra« 
ausklingen, selbst da horen wir schon, dais es Leute gab, die 
an Indra nicht glaubten: »Von dem die Leute fragen ,wo ist er?‘ 
und von dem sie sagen ,er ist ja gar nicht' ... an den glaubet 
— das, ihr Leute, ist Indra«. Ahnlichen Zweifeln begegnen wir 
in dem merkwiirdigen Hymnus Rv. VIII, 100, wo die Priester 
aufgefordert werden, ein Loblied auf Indra vorzutragen, »ein 
wahrhaftiges, wenn er in Wahrheit ist; denn so mancher sagt: 
,Es gibt keinen Indra, wer hat ihn je gesehen? An wen sollen 
wir das Loblied richten?‘« Worauf dann Indra personlich auf- 
tritt, um sein Dasein und seine GrOfse zu versichern: »Da bin 

0 Obersetzung von Max Mtiller a. a. O., S. 248 f. 
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ich, Sanger, schau mich an hier, alle Wesen ilberrage ich an 
GrOfse u. s. w.i: 

Hatte man aber einmal begonnen, an Indra selbst zu zweifeln, 
der doch der hochste und machtigste alien Gotten war, so regten 
sich umsomehr Bedenken gegen die Vielheit der Gotten tiberhaupt, 
und Zweifel begannen sich zu regen, ob es denn einen Wert babe, 
den Gottern zu opfern. So in dem Hymnus Rv. X, 121, in 
welchem Prajapati als SchOpfer und Erhalter der Welt und als 
einziger Gott gepriesen wind, und wo in dem von Vers zu Vers 
wiederkehrenden Refrain : » Welchen Gott sollen wir durch Opfer 
ehren?« der Gedanke verborgen liegt, dais es eigentlich mit all 
der Vielheit von GOttern nichts ist, und dais nur der eine und 
einzige , der SchOpfer Prajapati , Verehrung verdient. Und 
schliefslich hat diese Zweifelsucht in dem tiefsinnigen Gedicht 
von der SchOpfung (Rv, X, 129) ihren gewaltigsten Ausdruck 
gefunden. Es beginnt mit einer Schilderung der Zeit vor der 
SchOpfung : 

"Damals war nicht das Nichtsein, noch das Sein, 

Kein Luftraum war, kein Hiramel drflber her. — 

Wer hielt in Hut die Welt; wer schlofs sie ein? 

Wo war der tiefe Abgrund, wo das Meer? 

Nicht Tod war damals noch Unsterblichkeit, 

Nicht war die Nacht, der Tag nicht offenbar. — 

Es hauchte windlos in UrsprUnglichkeit 
Das Eine. aufser dem kein andres war.* 

Nur ganz schuchtern wagt der Dichter eine Antwort auf die 
Frage nach dem Ursprung der Welt. Er denkt sich den Zustand 
vor der SchOpfung als »Finsternis von Finsternis umhiillt*, weithm 
nichts als eine undurchdringliche Wasserflut, bis durch dieMacht des 
Tapas, der Hitze (wohl einer Art »Bruthitze«), sdas Eine« entstand. 
Dieses »Eine« war bereits ein intellektuelles Wesen ; und als das 
erste Erzeugnis seines Geistes — »des Geistes erster Same«, wie 
der Dichter sagt — • entstand Kama, d. h. »Begierde, Sinnenlust* '), 
und in diesem Kama *haben die Weisen, im Herzen forschend. 


’) Nicht der Schopenhaucrsche »Wille», wie Deussen und andere 
annehmen. Wie die sinniiche Liebe zur Zeugung und Entstehung 
der Wesen fiihrt, so dachten sich diese alten Denker die Sinnenlust als 
den Urquell alles Seins. Tapas kann auch »Askese" bedeuten. 
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durch Nachdenken den Zusammenhang des Seienden mit dem 
Nichtseienden gefunden*. Doch nur leise Andeutungen wagt 
der Dichter zu geben, bald regen sich wieder Zweifel, und er 
schliefst mit den bangen Fragen: 

»Doch, vvem ist auszuforschen es gelungen, 

Wer hat, woher die Schopfung stammt, vernommen? 

Die Cotter sind diesseits von ihr entsprungen! 

Wer sagt es also, wo sie hergekommen ')? 

Er, der die Schopfung hat hervorgebracht, 

Der auf sie schaut im hochsten Himmelslicht, 

Der sie gemacht hat oder nicht gemacht, 

Der weils es! — oder weifs auch er es nicht?’)'' 

Wohl tritt in den meisten philosophischen Hymnen des Rigveda 
der Gedanke an einen Weltschopfer hervor, der bald Prajapati, 
bald Brahmanaspati oder Brhaspati, bald Visvakarman heifst, der 
aber immer noch als ein persbnlicher Gott gedacht ist. Aber 
schon in dem eben zitierten Vers scheint es dem Dichter zweifel- 
haft, ob die Schdpfung > gemacht* oder auf andere Weise ent- 
standen ist, und das schopferische Prinzip erhalt in dem Gedicht 
keinen Namen, sondern es heifst >/das Fine*. So bereitet sich 
schon in den Hymnen der grofse Gedanke von der Alleinheit 
vor, der Gedanke, dafs alles, was wir in der Natur sehen und 
was der volkstumliche Glaube als »Gbtter« bezeichnet, in Wirklich- 
keit nur der Ausflufs des Einen und Einzigseienden , dafs alle 
Vielheit nur Schein ist — ein Gedanke, der eigentlich schon klar 
und deutlich in dem Vers Rv. I, 164, 46 ausgesprochen ist: 

•Man nennt es Indra, Varuna und Mitra, 

Agni, den schonbeschwingten Himmelsvogel ; 

Vielfach benennen, was nur eins, die Dichter; 

Man nennt es Agni, Yama, Matarisvan 5)". 

Wahrend diese philosophischen Hymnen gleichsam eine Briicke 
zu den philosophischen Spekulationen der Upanisads bilden, gibt 

’) D. h. die Gdtter sind selber geschaffen, sie konnen uns also 
nicht sagen, woher die Welt entstanden ist. 

’) Die Verse libersetzt von Paul Deussen, der in dem ersten 
Teil des ersten Bandes seiner • Allgemeinen Geschichte der Philosophie" 
alle philosophischen Hymnen des Rigveda tlbersetzt und eingehend be- 
handelt hat. 

3) tlbersetzt von Deussen a. a. O. 118. 
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es auch eine Anzahl von Gedichten in der Rigveda-Samhita — 
es dtirften ihrer gegen zwanzig sein — , die uns zur epischen 
Dichtung hinuberfiihren. Es sind dies Bruchstiicke von Er- 
zahlungen in Form von Dialogen, die man jetzt mit Oldenberg. 
der sicb mit dem Studium dieser Klasse von vediscben Hymnen 
zuerst eingebend bescbaftigt bat, als Akbyanabymnen zu 
bezeichnen pflegt '). Oldenberg hat gezeigt, dafs die alteste Form 
epischer Dichtung in Indien’') in einem Gemisch von Prosa und 
Versen bestand, und zwar in der Weise, dafs die Verse meistens^) 
nur die Reden und Gegenreden der auftretenden Personen ent- 
hielten, wahrend die Begebenheiten , welche zu den poetischen 
Wechselreden Anlafs gaben, in Prosa erzahlt wurden. Es wurden 
aber urspriinglich nur die Verse in bestimmter Form dem Ge- 
dachtnis eingepragt und tiberliefert, wahrend die Prosa von jedem 
Erzahler nach Belieben mit seinen eigenen Worten erzahlt werden 
konnte. In den Akbyanabymnen des Rigveda nun sind uns 
nur die poetischen Wechselreden der in der Erzahlung auf- 
tretenden Personen erhalten, wahrend uns die Prosateile der Er- 
zahlung verloren gegangen sind. Nur manche dieser Erzahlungen 
kdnnen wir uns mit Hilfe der Brahmanas oder der spateren 
epischen Litteratur oder auch aus Kommentaren zum Teil 
wenigstens erganzen. 


') »Das altindische Akhyana* in ZDMG 37 (1883), 5-1 ff. und 
»Akhyanahymnen im Rigveda' in ZDMG 39(1885), 52 ff. Akhyana 
bedeutet » Erzahlung* . 

’) Ernst Windisch hatte bereits im Jahre 1878 in einem auf der 
33. Versammlung deutscher Philologen und Schulmanner in Gera 
gehaltenenVortrag auf die Bedeutung der ganz ahnlichen Erscheinungen 
in der altirischen Sagendichtung hingewiesen und bei dieser Ge- 
legenheit auch schon auf die verwandten Erscheinungen in der indischen 
Litteratur aufmerksam gemacht. 

3) Aufser diesen Wechselreden wurden auch die Hauptmomente 
einer Erzahlung manchmal in Versen vorgetragen. Umgekehrt hat man 
ganz kurze Reden gewifs in der Prosaerzahlung gegeben. -Wie es 
von vornherein wahrscheinlich ist, dafs in den alten Erzahlungen 
ktirzere untergeordnete Wechselreden in Prosa und nur der spannendste 
Moment, der Hauptdialog, in dem das Ganze gleichsam gipfelt, poetisch 
gefafst war, so scheint umgekehrt die meist trockene einformige Er- 
zahlung an gewissen Halt- und Schlufspunkten zur pathetischen^Hdhe 
gebundener Diktion sich aufgeschwungen zu haben*. Geldner in 
den Vedischen Studien I, 291 f. 
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So finden wir im Rv. X, 95 ein Gedicht von 18 Strophen, 
aus Wechselreden zwischen Pururavas und UrvasI bestehend. 
Pururavas ist ein Sterblicher, Urvasi eine Nymphe (Apsaras). 
Vier Jahre lang weilte die gottliche Schbne als des Pururavas 
Gattin auf Erden, bis sie von ihm schwanger ward. Dann ent- 
schwand sie, »wie die erste der Morgenroten*. Darauf ging er 
aus, sie zu suchen; endlich findet er sie, wie sie zusammen mit 
anderen Wasserfrauen auf einem See ihr Spiel treibt. Das ist 
so ziemlich alles, was wir aus den dunklen, oft ganz unverstSnd- 
lichen Versen — den Wechselreden des Verlassenen und der im 
Teiche mit ihren Gespielinnen sich tummelnden Gottin — ent- 
nehmen konnen. Gliicklicherweise ist uns dies uralte Marchen 
von der Liebe eines sterblichen Kttnigs zu einem GottermSdchen 
in der indischen Litferatur auch sonst noch aufbewahrt und wir 
kSnnen so einigermafsen das Gedicht des Rigveda erganzen. 
Schon in einem Brahmana ') wird uns die Sage von Purflravas 
und UrvaSi erzahlt, und die Verse des Rigveda sind in die Er- 
zahlung eingeflochten. Es heifst da, dais die Nymphe, als sie 
einwilligte , des Purflravas Gattin zu werden , drei Bedingungen 
gestellt habe. darunter die. dafs sie ihn nie nackt sehen diirfe. 
Die Gandharvas — Halbgdtter desselben Reiches, dem die 
Apsaras angehoren — wollen die Urvasi wieder zuriickerlangen. 
Darum rauben sie des Nachts zwei Lammchen, die sie wie 
Kinder liebt und die an ihrem Bette angebunden sind. Und da 
Urvali sich bitter beklagt, dafs man sie beraube, als ware kein 
Mann da, springt Purflravas — »nackt wie er war, denn es deuchte 
ihm zu lange, wenn er erst ein Kleid anlegen sollte« — auf, 
die Diebe zu verfolgen. Im selben Augenblicke aber lassen die 
Gandharvas einen Blitz erscheinen, so dafs es taghell wird und 
Urvasi den Konig nackt erblickt. Da verschwand sie^ und als 
Purflravas wiederkam, war sie fort, k'or Gram wahnsinnig, 
wanderte darauf der Konig im Lande umher, bis er eines Tages 
zu einem Teiche kam, in welchem Nymphen in Gestalt von 
Schwanen herumschwammen. Und hier entspinnt sich das 
Gesprach, das uns im Rigveda erhalten ist, und das im Brahmana “) 


’) Satapatha-Brahmana XI, 5, 1. 

’) Das Satapatha-Brahmaija hat blols 15 von den 18 Versen des 
Rigveda. 
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mit erklSrenden Zusatzen wiedergegeben wird. Doch vergebens 
sind alle Bitten des Pururavas, dafs sie zu ihm zuriickkehre. 
Selbst da er verzweifelt von Selbstmord spricht — er will sich 
vom Felsen stiirzen, den grimmen Wblfen zum Frafs — , hat sie 
nur die Antwort; 

»Stirb nicht, Pururavas, stilrz nicht hinab 

Vom Felsen dich, zum Frafs den wilden Wolfen — 

Es gibt ja keine Freundscbaft mit den Weibern, 

Sie haben Herzen wie Hyanen*. 

Ob und wie Pururavas mit der Geliebten wieder vereint 
wird, ist weder aus dem Rigveda noch aus dem Satapatha- 
Brahmana ganz klar. Es scheint, dafs er in einen Gandharva 
verwandelt wird und in den Himmel gelangt, wo ihm erst die 
Seligkeit der Wiedervereinigung zuteil wird. Die Geschichte 
von Pururavas und Urvasi ist in Indien oft wiedererzahlt worden ; 
sie wird in dem zum schwarzen Yajurveda gehdrigen Kathaka 
kurz angedeutet, sie wird in vedaexegetischen Werken, in dem 
Harivainsa, einem Anhang zum Mahabharata, im Visnu-Purana 
und in dem Marchenbuch Kathasaritsagara wiedererzahlt, und 
kein geringerer als Kalidasa hat aus ihr eines seiner unsterblichen 
Dramen geschaffen. Wie weit aber der Rigveda zeitlich hinter 
allem, was wir von indischer Litteratur besitzen. zuriickliegt, 
beweist der Umstand, dafs trotz alier Bemuhungen, die Verse 
des Rigveda mit den spateren Erzahlungen in Einklang zu 
bringen und letztere zur Erklarung des rigvedischen Gedichtes 
zu verwenden’), in diesen Versen noch vieles dunkel und un- 
aufgeklart bleibt. 

Ein anderes kostbares Bruchstuck alter Erzahlungskunst ist 
ims in dem Zwiegesprach von Yama und Yami (Rv. X, 10) 
erhalten. Ein alter Mythos vom Ursprung des Menschen- 
geschlechtes von einem ersten Zwillingspaar liegt dem Gesprach 
zugrunde ^). Yami sucht ihren Bruder Yama zur Blutschande zu 


') S. besonders Geldner in den Vedischen Studien, I, 243 — 295. 
Anders Oldenberg, ZDMG 39, 72 ff. und «Die Literatur des alten 
Indiens S. 53 ff. 

*) Yama bedeutet »ZwiIling«, und Yarn! ist einc Fcmininbildung 
zu Yama. Eine mythologische Deutung des Mythos hat A. Winter in 
dem Aufsatz: »Mein Bruder freit um mich’' (Zuitschrift des Vereins 
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verleiten, damit das Menschengeschlecht nicht aussterbe. In 
leidenschaftlichen, liebegliihenden Worten lockt die Schwester 
den Bruder zur Liebe — in ruhiger, gelassener Rede, hinweisend 
auf die ewigen Gesetze der Gbtter, welche die Vereinigung von 
Blutsverwandten verbieten, wehrt Yama ab. Voll dramatischer 
Kraft sind diese Reden, in denen nur leider noch vieles unklar 
ist. Yami spricht zuerst: 

»Zur Freundschaft will den Freund ich an mich locken, 

Und hatt’ er selbst das weite Meer durchquert. 

Von ihm als Vater leg’ ein Kind in mich 
Der SchOpfer, denkend an der Erde ZukunftF 

Yama erwidert darauf: 

'Nicht solche Freundschaft wUnscht dein Freund, wo die 
Von gleichem Blut zu einer Fremden wird. 

Es spahen weit umher des Himmels Ordner, 

Des grolsen Gottes heldenhafte Sfihne.' 

Yami aber sucht den Bruder zu uberreden, dafs die Gbtter 
selbst es wtinschen, dafs er mit ihr sich vereine, um sein Geschlecht 
fortzupflanzen. Da er aber nicht hbren will , wird sie immer 
dringender, immer leidenschaftlicher : 

»Die Liebe treibt zu Yama mich, die Yami, 

Mit ihm zu ruhn auf gleicher Lagerstatte. 

Als Weib dem Gatten geb’ ich ganz mich hin dir, 

Lais uns verbunden sein wie Rad und Wagenb 

Yama aber wehrt wieder ab mit den Worten: 

»Sie stehn nicht still, sie schliefsen nicht die Augen, 

Der Gotter Spaher, die die Erd’ durchstreifen. 

Geseir dich, Dreiste, rasch zu einem andern, 

Mit ihm verbunden sei wie Rad und Wagen!» 

Aber immer sturmischer wurd die Schwester, immer heifser 
begehrt sie nach des Yama Umarmung, bis sie — auf seine wieder- 
holte Weigerung — in die Worte ausbricht: 

“Was bist du, Yama, fflr ein Schwachling doch! 

Dein Herz und deinen Sinn begreif’ ich nimmer. 

Vielleicht dafs eine andre dich umschlingt, 

Gleichwie der Gurt das Rofs, den Baum die Ranke F 


ffir Volkskunde VII, 1897, S. 172 ff.) versucht, indem er Rv. X, 10 mit 
einem lettischen Volkslied vergleicht, in welchem der Bruder die 
Schwester zur Blutschande zu verleiten sucht. 
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Worauf Yama das Zwiegesprach mit den Worten beschliefst 

"Auch du umschlinge, Yamf, einen andern 

— Und dich der andre — wie den Baum die Ranke ! 

Sein Herz gewinne du, und er das deine: 

So leb’ mit ihm in wunderschOner Eintracht!« 

Wie die Geschichte von Yama und Yami geendet hat, wissen 
wir nicht; auch keine spatere Quelle gibt dartiber Aufschlufs. 
So ist das Gedicht des Rigveda leider nur ein Torso, — aber 
ein Torso, der auf ein herrliches Kunstwerk schliefsen lafst. 

Zu den Akhyanahymnen mochte ich auch das Suryasukta, 
Rv. X, 85, stellen. Dieser Hymnus schildert namlich die Hochzeit 
der Surya (der Sonnentochter, wie die Morgenrote hier genannt 
wird) mit Soma (dem Mond), wobei die beiden Asvins die Braut- 
werber waren. Dieser Hymnus besteht aus 47 Versen, die 
ziemlich lose zusammenhangen. Die Verse beziehen sich fast 
alle auf das Hochzeitsrituell , und die meisten derselben wurden, 
wie wir aus den Grhyasutras, den Lehrbiicbem des hSusIichen 
Rituals, wissen, auch bei der Hochzeit gewdhnlicher Sterblicher 
verwendet. Doch glaube ich nicht, dafs diese Verse — wie das 
zum Teil bei den Totenbestattungshymnen der Fall ist — blofs 
aus dem Rituell zusammengestellt wurden; so dafs sie etwa so 
anzusehen wSren, wie wenn in einem Gebetbuch alle bei den 
Hochzeitsriten zu verwendenden Spriiche in einem Kapitel ver- 
einigt sind. Ich glaube vielmehr, wir haben es hier mit einem 
epischen Stiick zu tun, welches die Heirat der Surya erzahlte. 
Wie bei anderen Akhyanahymnen, ist auch hier die Prosa der 
eigentlichen Erzahlung verloren gegangen, und erhalten sind blofs 
die Reden der Priester, die Spriiche und Gebetformeln, wie sie 
bei der Hochzeit vorkamen, nebst einigen Versen, in denen die 
Hauptmomente der Erzahlung kurz zusammengefafst sind Q. 
Unter den Hochzeitsspriichen aber, die wir in diesem Suryasukta 
finden, gibt es viele, die uns durch den schlichten, warmen 
Herzenston, der aus ihnen spricht, an die oben besprochenen 
Totenbestattungslieder erinnern. So wird das Brautpaar mit 
den schonen Worten begliickwiinscht : 


') Siehe oben S. 89. 
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»Es mog’ dir Liebes hier gedeihn durch Kindersegen! 

In diesem Hause wache als des Hauses Herrin! 

Mit diesem Gatten hier vereinig’ deinen Leib! 

Und noch als Greise sollt im Hause ihr gebieten!* 

Und den Zuschauem, an denen der Hochzeitszug vorbeizieht, 
"wird zugerufen; 

»Wie schon geschmuckt ist diese junge Frau hier! 

Kommt her, ihr alle, schauet sie euch an! 

Und wenn ihr Gluck und Segen ihr gewUnscht habt, 

So kehret wieder um und geht nach Haus!" 

Und wenn der Brautigam nach uraltem indogermanischem 
Hochzeitsbrauch die Hand der Brant erfafst, so sagt er den Spruch : 

'Zu Gliick und Segen fafs’ ich deine Hand, 

Dais du mit mir als Mann zur Greisin werdest. 

Die Gdtter Bhaga, Aryaman, Savitar 
Und Pusan gaben dich als Hausfrau mir.« 

Wenn endlich das Brautpaar das neue Heim betritt, wird es 
mit den Worten empfangen: 

• Hier sollt ihr bleiben, nie euch trennen, 

Ein Lebensalter voll geniefsen, 

Mit Sdhnen und mit Enkeln spielend, 

Euch freuend in dem eignen Heim!« 

Und Uber die Brant spricht man den Segen; 

'O gabenreicher Indra, mach sie 
An Sdhnen reich und reich an Gliick! 

Zehn Sohne leg’ in ihren Schofs, 

Den Gatten mach zum elften ihr!*' 

Manche von diesen Hochzeitsspruchen haben aber mehr den 
Charakter von Zauberformeln. Wir linden unter ihnen sowohl 
Beschworungen gegen das bose Auge und sonstigen unheilvollen 
Zauber, durch welchen die Brant dem kiinftigen Gatten schaden 
kbnnte, als auch Zauberspriiche, durch welcheDamonen, die der Brant 
nachstellen, verscheucht werden sollen. Und diese Zauberspriiche 
stehen keineswegs vereinzelt, sondem es gibt im Rigveda auch gegen 
dreifsig Zauberlieder. Und zwar linden wir Spriiche und 
Formeln zur Heilung verschiedener Krankheiten, zur Behiitung 
der Leibeslrucht , zur Abwehr boser Traume und ungiinstiger 
Vorzeichen, zur Verscheuchung von Unholdinnen, zur Ver- 
nichtnng von Feinden und tibelwollenden Zauberern, Zauber- 
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formeln gegen Gift und Gewiirm, Spriiche zur Verdrangung einer 
Nebenbuhlerin ; wir finden einen Ackersegen, einen Rindersegen, 
einen Schlachtsegen , einen Spruch zur Einschlaferung u. dgl. 
mehr. Hierher gehort auch das sehr merkwiirdige sFroschlied*, 
Rv. VII, 103. Hier werden die Frdsche mit Brahmanen ver- 
glichen. In der trockenen Zeit liegen sie da wie Brahmanen, 
die das Geltibde des Schweigens auf sich genommen. Wenn 
dann der Regen kommt, begrtifsen sie einander mit lustigem 
Gequake swie der Sohn den Vater«. Und der eine wiederholt 
das Quaken des anderen, wie in einer Brahmanenschule beim Veda- 
lernen die Schuler die Worte des Lehrers nachsagen. In mannig- 
facher Weise modulieren sie ihre Stimmen. Wie Priester beim 
Somaopfer singend um die gefiillte Kufe sitzen, so feiern die 
Frosche den Eintritt der Regenzeit mit ihrem Gesang. Zum 
Schlusse folgt ein Gebet um Reichtum; 

‘Der Bruller spende Reichtum und der Meckrer, 

Es spende uns der Bunte und der GrUne. 

Viel hundert Kuhe soH’n die FrOsche spenden, 

Zu tausend Opfern uns das Leben schenken.«- 

Das alles klingt ungemein komisch, und ziemlich allgemein 
wurde das Lied fiir eine Parodie auf die Opferlieder und eine 
bSse Satire gegen die Brahmanen gehalten ’). Bloomfield hat 
aber endgtiltig nachgewiesen dafs wir es hier mit einem Zauber- 
lied zu tun haben, welches fiir einen Regenzauber verwendet 
wurde, und dafs die Frdsche, die nach altindischem Volksglauben 
Wasser hervorbringen kOnnen, als Regenbringer gepriesen und 
angerufen werden. Der Vergleich mit den Brahmanen soli keine 
Satire auf die letzteren sein, sondern nur eine Schmeichelei — 
eine captatio benevolentiae — fiir die Frosche. Moglich ware 

’) So noch Paul Deussen, Allg. Gescbichte der Philosophic I, 1, 
S. 100 ff. 

'■) Journal of the American Oriental Society, vol. XVII, 1896, 
pp. 173 ff. Vorhcr hatte schon M. Haug (Brahma und die Brahmanen. 
Miinchen 1871, S. 12) das Lied ebenso aufgefafst und daran die folgende 
interessante Mitteilung gekniipft : "Das Lied wird in Verbindung mit 
dem vorhergehenden , an den Regengott (Parjanyal gerichtetcn. jetzt 
noch zur Zeit grofser Diirre gebraucht, wenn der heifsersehnte Regcn 
nicht kommen will. Zwanzig bis dreifsig Brahmanen gehcn an einen 
Flufs und rezitieren diese beiden Hymnen, ura den Rcgen herab- 
zulocken.« 
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es immerhin, dais hier ein urspriinglich als Satire gemeintes 
Gedicht spSter in ein Zauberlied verarbeitet wurde. Ahnlich 
diirfte auch das Lied Rv. VI, 75 urepriinglich ein Schlachtgesang 
gewesen sein, den man in einen Schlachtsegen umgewandelt hat. 
Wahrend namlich einzelne Verse dieses Liedes von grolser 
dichterischer Schonheit und namentlich durch ktihne Bilder aus- 
gezeichnet sind, bewegen sich andere Verse ganz in der trockenen, 
kunstlosen Sprache der Zauberlieder. Nicht wie ein Zauberlied, 
sondem wie ein Schlachtgesang klingen die ersten drei Verse: 

•Wie eine Wetterwolke anzuschauen, 

So stflrzt der Panzerheld ins Schlachtgrewtihle. 

Heil dir und Sieg und unverletzten Korper! 

O, dais des Panzers Starke test dich schirme! 

Mit unserm Bogen wollen wir uns Herden, 

Mit unserm Bogen Schlacht um Schlacht ersiegen! 

Mit unserm Bogen, aller Feinde Schauder, 

Getraun wir uns die Erde zu erobern. 

Als ob sie ihren lieben Freund umhalsend, 

Ins Ohr ihm etwas sagen wollte. raunt sie 
Wie eine Braut, die Sehne, wenn vom Bogen 
Sie losgeschnellt den Pfeil ins KampfgetUmmel ')•" 

Im grolsen und ganzen aber unterscheiden sich die Zauber- 
lieder des Rigveda in nichts von denen des Atharvaveda, auf 
die wir bald zu sprechen kommen “). Es ist aber sehr bedeutsam, 
dais neben den Hymnen an die grolsen GStter und den Opfer- 
gesangen auch solche Zauberlieder in die Rigveda-Samhita — und 
keineswegs blofs in das X. Buch derselben — aufgenommen 
worden sind. 

Und noch bedeutsamer ist es, dais sich auch einige ganz 
weltliche Gedichte unter die heiligen Lieder und Opfer- 
gesange des Rigveda gemischt haben. So linden wir z. B. 
Rv. IX, 112 mitten unter den Somaliedern ein satirisches Gedicht, 
welches tlber die mannigfachen Wiinsche der Menschen spottet. 
Moglich, dais es nur dadurch Aufnahme in die Rigveda-Samhita 
gefunden hat, weil ein witziger Diaskeuast darauf verfallen ist, 

') Ubersetzt von H. Brunnhofer, Uber den Geist der indischen 
Lyrik, S. 12 f. 

’) Unten S. 103 ff. 
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jedem Vers den hochst unpassenden Refrain: sDem Indra strOme 
Soma zu« anzuhangen. Ich gebe das merkwurdige Gedicht in 
der Ubersetzung von P. Deussen *) ; 

•Gar mannigfach ist unset Sinn, 

Verschieden, was der Mensch sich wtinscht: 

Radbruch der Wagner, Beinbruch der Arzt, 

Der Priester den, der Soma prefst, — 

Dem Indra strome Soma zu! 

Der Schmied mit diirrem Reiserwerk 
Mit Flederwisch als Blasebaig, 

Mit Ambosstein und Feuersglut 
Wiinscht einen, der das Geld nicht spart, — 

Dem Indra strOme Soma zu! 

Ich bin Poet, Papa ist Arzt, 

Die Kuchenmilhle dreht Mama, 

So jagen vielfach wir nach Geld, 

Wie Hirten hinter Kuhen her, — 

Dem Indra strome Soma zu! 

Das Streitrofs wiinscht den Wagen leicht, 

Zulacheln, wer Antrdge stellt, 

Hirsutam vulvam mentula, 

Es wtinscht der Frosch den Wasserpfuhl, — 

Dem Indra strome Soma zu!« 

Das schonste aber unter den nicht -religiosen Gedichten der 
Rigvedasammlung ist das Lied vom Spieler, Rv. X, 34. Es ist 
das Selbstgespriich eines reuigen Sunders, der durch seinen un- 
widerstehlichen Hang zum Wurfelspiel sein Lebensgluck zerstort 
hat. In ergreifenden Versen schildert der Spieler, wie ihn die 
WUrfel um sein Familiengliick gebracht haben: 

•Mein Weib hat nie mich aufgereizt, gescholten, 

Sie meint' es gut mit mir und meinen Freunden; 

Obschon sie treu war, stiefs ich sie doch von mir 
Dem Wiirfel, der mir alles gilt, zuliebe. 

Nun hafst die Schwieger, weist mich afa die Gattin, 

Des Spielers Klagen linden jkein Erbarmen; 

Ich weils auch nicht, wozu ein Spieler gut war', 

So wenig als ein teurer Gaul im Alter. 


') Allgemeine Geschichte der Philosophic I, 1, 98. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratar. 


7 
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Nach seinem Weibe greifen fremde Hande, 

Indes mit Wiirfeln er auf Beute auszieht. 

Der Vater, Bruder und die Mutter rufen; 

Wer ist der Mensch? Nur fort mit ihm in Banden!« 

Aber auch die unheimliche Macht der Wtirfel wird in 
kraftigen Worten geschildert: 

j-Und sag’ ich mir: ich will nun nicht mehr spielen, 

So lassen mich im Stich die Freunde alle; 

Doch hor’ ich wieder braune Wtirfel fallen, 

So eil’ ich wie zum Stelldichein die Buhle." 

Und von den Wiirfeln heilst es: 

»Sie sind wie Angeln, die sich bohren in das Fleisch, 

Betriiger sind sie, brennen, qualen, peinigen; 

Nach kurzem Gliicke rauben sie den Sieger aus, 

Dem Spieler sind sie dennoch silfse Herzenslust. 

Sie rollen nieder, hapfen in die Hshe, 

Und ohne Hande zwingen sie die Fauste. 

Die zauberhaften Kohlen auf dem Plane 
Versengen jedes Herz, obwohl sie tot sind.< 

Und so sehr er auch sein Schicksal bejammert, so fallt er 
doch immer wieder in die Gewalt der Wtirfel: 

•Verlassen gramt des Spielers Weib sich einsam, 

Die Mutter, weil der Sohn — wer weifs, wo — umirrt. 

Er selbst verschuldet geht voll Angst auf Diebsfahl, 

Verbirgt zur Nacht sich unter fremdem Dache. 

Ein Weh ergreift ihn, wenn er sieht die Gattin 
Und wohlbestellte Heimat eines andern. 

Am frtihen Morgen schirrt er schon die Braunen '); 

Erlischt das Feuer, sinkt der Wicht zusammen.« *) 

Zum Schlusse besinnt er sich doch eines Besseren: er fleht 
die Wtirfel an, ihn freizulassen , da er, dem Gebot des Savitar 
folgend, das Spiel aufgeben wolle, um seinen Acker zu bestellen 
und seiner Familie zu leben. 

Eine Art Mittelstellung zwischen religioser und weltlicher 


’) D. h. er beginnt mit den braunen Wiirfeln zu spielen. 

’) Ubersetzung von K. Geldner in *Siebenzig Lieder des Rigveda«, 
S. 158 ff. 
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Dichtung nehmen schliefslich noch diejenigen Hymnen ein, welche 
mit sogenannten Danastutis, »Preisliedern auf die Freigebig- 
keit« (namlich der Fiirsten und Opferherren, fiir welche die Lieder 
gedichtet warden) verbunden sind. Es gibt ungefahr vierzig 
solcher Hymnen'). Einige derselben sind Siegeslieder, in denen 
Gott Indra gepriesen wird, weil er irgendeinem Konig zum 
Sieg iiber seine Feinde verholfen hat. Mit dem Lob des Gottes 
verbindet sich die Verhertlichung des siegreichen Kdnigs. Zum 
Schlufs aber preist der Sanger seinen Herm, der ihm Kinder, 
Rosse und schone Sklavinnen aus der Kriegsbeute geschenkt hat, 
wobei gelegentlich auch mit einigen derben Zoten des Ver- 
gnilgens gedacht wird, das die Sklavinnen dem Sanger bereiten. 
Andere sind sehr umfangreiche Opferlieder^), auch meist an Indra 
gerichtet, welche offenbar fiir ganz bestimmte Gelegenheiten auf 
Bestellung eines Fiirsten oder eines reichen Herrn verfafst und 
beim Opfer rezitiert warden; zum Schlusse aber folgen wieder 
einige Verse, in denen der Opferherr daflir belobt wird, dais er 
dem Sanger reichlichen Priesterlohn gegeben. Immer aber wird 
in den Danastutis der voile Name des frommen Spenders ge- 
nannt, und sie beziehen sich unzweifelhaft auf historische Ereig- 
nisse oder doch auf tatsachliche Vorfalle. Darum sind sie auch 
nicht unwichtig. Als Dichtungen freilich sind sie ganz wertlos; 
sie sind von handwerksmafsig schaffenden Versemachern auf 
Bestellung oder im Hinblick auf den zu erwartenden Lohn ver- 
fertigt. Gewifs sind gar manche Hymnen des Rigveda, auch 
wenn sie mit keiner Danastuti verbunden sind, ebenso handwerks- 
mafsig fiir gute Belohnung »zusammengezimmert< worden. Ver- 
gleichen doch vedische Sanger zuweilen selbst ihre Arbeit mit 
der des Zimmermanns.^) Immerhin ist es bemerkenswert , dais 
es unter denjenigen Hymnen, die als Werke der Dichtkunst 


') Blofs ein Hymnus (Rv. I, 126) ist ganz eine Danastuti. Sonst 
sind es gewohnlich nur drei bis funf Verse am Schlusse der Hymnen, 
welche die Danastuti enthalten. 

') Man hat den Eindruck, dafs das Honorar um so grofser war, 
je langer das Gedicht ausfiel. 

3) Rv. I, 130, 6: ”Diese Rede haben dir die Menschen, nach Giitern 
verlangend, gezimmert, wie ein geschickter Meister cinen \Vagen.« 
Rv. I, 61, 4: ' Ihm (dem Indra) schicke ich dieses Loblied zu, wie einen 
W^agen der Zimmermann dem Besteller.' 


7 
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irgendwie hervorragen, keinen einzigen gibt, der in eine Danastuti 
auslauft. Wenn daher H. Oldenberg') iiber die Rigveda-Poesie 
im allgemeinen sagt: »Diese Poesie steht nicht im Dienst 
der SchCnheit, wie diese Religion nicht im Dienst der Aufgabe 
steht, die Seelen zu lantern und zu erheben; sondem beides steht 
im Dienst des Standesinteresses , des personlichen Interesses, des 
Honorars,« — so vergifst er doch "wohl, dais es unter den 1028 
Hymnen des Rigveda nur etwa 40 gibt, die in Danastutis aus- 
laufen. Ich meine, es bat unter den Verfassern vedischer Hymnen 
gewifs Handwerker, aber ebenso gewifs auch D i c h t e r ge- 
geben. 

Einen Hymnus gibt es im Rigveda, der in einem hoheren 
Sinne eine Danastuti , ein »Lob der Freigebigheit-! , ist. Es ist 
der Hymnus Rv. X, 117, der auch darum Erwahnung verdient, 
weil in demselben eine dem Rigveda sonst ganz fremde, morali- 
sierende Tonart angeschlagen wird. Alles ist der Rigveda, nur 
kein Lehrbuch der Moral. Und der Hymnus, von dem ich eine 
■wdrtliche Prosailbersetzung folgen lasse, steht im Rigveda als 
etwas ganz Vereinzeltes da: 

•Wahrlich, die Cotter haben den Hunger nicht als Todesstrafe 
bestimmt; auch dem, der sich sattgegessen , naht der Tod in vielerlei 
Gestalt’)- Und der Reichtum dessen, der da spendet, nimmt nicht ab; 
wer aber nicht spendet, der findet keinen Erbarmer. 

Der mit Speise Gesegnete, der dem heruntergekommenen 
Armen, wenn er um Labung flehend zu ihm kommt, sein Herz ver- 
hartet, sogar wenn ihm dieser vorher Dienste erwiesen, der findet 
keinen Erbarmer. 

Der ist ein rechter Spender, der dem Bettler gibt, dem dUrftigen, 
der Speise verlangend daherkommt; auf seinen Hilferuf steht er ihm 
zu Diensten und macht ihn zum Freund sich fiir alle Zukunft. 

Nicht der ist ein Freund, der nicht Labung darreicht dem Freund 


') Die Literatur des alten Indien, S. 20. 

’) Sehr gut erklart von A. Ludwig (Der Rigveda V, 561); »Man 
greift dadurch nicht in das Walten der Gotter ein, dais man dem, der 
dem Hungertode nahe ist, Nahrung reicht; es ist dies mit bitterer Ironie 
gegen die Heuchler gesagt, die ihre Hartherzigkeit dadurch zu recht- 
fertigen suchten, dafs den Diirftigen ihr Los ja von den Gottern be- 
stimmt worden sei. Die Ironie oder der Sarkasmus wird unzweifelhaft 
dutch das folgende ; der Dichter schliefst weiter, dafs, wenn die Armen 
von den Gottem dem Hungertode bestimmt waren, die Reichen, die 
zu essen hatten, ewig leben mufsten.« 
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und treuen Gefahrten. Weg von dem soil er sich wenden — das ist 
keine Wohnstatte — lieber suche er sich einen, selbst einen Fremden, 
der spendet. 

Spenden soil der Reichere dem Armen, den ganzen, langen Lebens- 
pfad entlang blickend; denn wie Wagenrader sich drehen, so wendet 
der Reichtum sich von einem zum andern*)- 

Vergeblich gelangt der Tor in den Besitz von Speise; die Wahr- 
heit spreche ich: sie ist nur sein Verderben! Er nahrt nicht den treuen 
Gefahrten, nicht den Freund; er ifst allein, und allein ist er schuld- 
beladen. 

Pflllgend schafft die Pflugschar Nahrung. Gehend legt der 
Wanderer seinen Weg zuriick. Ein sprechender (d. h. Sprilche sagender) 
Priester gewinnt mehr als einer, der nicht spricht. Ein Freund, der 
spendet, ilberragt wohl den, der nicht spendet. 

Der Einfufs ist weiter ausgeschritten als der Zweifufs; der Zwei- 
fufs holt den Dreifufs ein; der Vierfufs geht hinter den Zweifufslern 
einher, herantretend und die Reihen ilberschauend.’) 

Die zwei gleichen Hande leisten doch nicht das gleiche; Kiihe 
von derselben Mutter geben nicht die gleiche Milch. Selbst Zwillinge 
sind nicht von gleicher Starke, und selbst zwei Nahverwandte spenden 
nicht das gleiche. « 3) 

Die vorletzte Strophe ist ein Beispiel von der bei den alten 
Indern ebenso wie bei anderen alten Velkern sehr beliebten 
Ratseldichtung. Eine grofse Anzahl solcher — ftir uns 
leider riieist unverstandlicher — Ratsel findet sich in dem Hymnus 
Rv. I, 164. Da heifst es z. B. : 

“Sieben bespannen einen einradrigen Wagen; ihn zieht einRofs 
mit sieben Namen ; drei Naben hat das unvergangliche, unaufhaltsame 
Rad, auf welchem alle diese Wesen stehen.-' 

Das kann bedeuten: Die sieben Opferpriester bespannen 
(mittels des Opfers) den Sonnenwagen, der von sieben Rossen 
Oder einem siebengestaltigen Rols gezogen wird; dieses unver- 
gangliche Sonnenrad hat drei Naben, namlich die drei Jahres- 

') Geldner (»Siebenzig Lieder-, S. 156) ubersetzt hflbsch: 

»Wer’s kann, der soil dem Hilfsbedflrftigen spenden. 

Den fernern Weg des Lebens wohl bedenken! 

Das Glttck rollt hin und her wie Wagenrader, 

Bald kehrt es ein bei diesem, bald bei jenem.' 

’) Die Ubersetzung ist kaum zweifelhaft, um so mehr der Sinn. 
Man vermutet. dafs mit dem 'Einfufs* der 'einfiifsige Bock«. ein 
Sturmgott, gemeint, und dafs der » Dreifufs* der auf den Stock gestiitzte 
Greis und der »Vierfufs' der Hund sei. Sicher ist das keineswegs. 

3) Vgl. Deussen, Allg. Geschichte der Philosophic I, 1, S. 93 f. 
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zeiten (Sommer, Regenzeit und Winter), in welchen das Leben 
aller Menschen dahingeht. Aber auch andere Deutungen des 
Ratsels sind moglich. 

In den Sinn folgender Riitsel eindringen zu wollen , wurde 
sich wohl kaum lohnen: 

“Drei Mutter und drei Vater tragend steht der Eine aufrecht 
da, und nicht ermilden sie ihn ; auf dem Rtlcken des Himmels dort be- 
ratschlagen sie mit der allwissenden , aber nicht allumfassenden Vac 
(Gottin der Rede). 

Wer ihn gemacht hat, der weifs nichts von ihm; wer ihn geschaut 
hat, dem ist er verborgen; er liegt eingehiillt im Schols der Mutter; 
viele Kinder hat er und ist doch zur Nirrti eingegangen 

Der Himmel ist mein Vater und mein Erzeuger, da ist der Nabel ; 
meine mir angehorige Mutter ist diese grofse Erde. Zwischen den 
zwei ausgebreiteten Somagefafsen ist der Mutterschols ; da hinein legte 
der Vater den Keim in die Tochter.* 

Hingegen ist es klar, dafs die Sonne gemeint ist, wenn es 
heifst : 

»Einen Hirten sah ich, der nicht herunterfallt, der hin und wieder 
wandelt auf seinen Pfaden; sich kleidend in die Zusammenlaufenden 
und die Auseinanderlaufenden 0 kreist er in den Welten umher.« 

Ebenso klar ist die Deutung des Ratsels: 

»Zw6l{ Radkranze, ein Rad, dreiNaben; wer kennt das? Darin 
sind zusammen etwa dreihundert und sechzig bewegliche Pfldcke ein- 
geschlagen.* 

Gemeint ist das Jahr mit den 12 Monaten, 3 Jahreszeiten 
und rund 360 Tagen^). 

Solche Ratselfragen und Ratselspiele gehbrten zu den be- 
liebtesten Unterhaltungen im alten Indien; sie bildeten bei manchen 
Opfern geradezu einen Bestandteil des Rituals. Und wir be- 
gegnen denselben sowohl im Atharvaveda wie im Yajurveda 
wieder. 


*) Nirrti ist die Gottin des Todes und Verderbens. »Zur Nirrti 
eingehen-' heilst: ganz zugrunde gehen, ins Nichts versinken. 

*) Die Strahlen sind gemeint. 

3) Die Ratsel von Rv. I, 164 sind eingehend behandelt worden 
von Martin Haug, Vedische Ratselfragen und Ratselspriiche (Sitzungs- 
berichte der philos.-philol. Klasse der bayer. Akademie der Wissen- 
schaften, Munchen 1875) und von P. Deussen, Allgemeine Geschichte 
der Philosophic, I, 1, S. 105—119. 
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Uberblicken wir nun den bunten Inhalt der Rigveda-Samhita, 
von dem ich hier eine Vorstellung zu geben versuchte, so drSngt 
sich uns die Uberzeugung auf, dais wir in dieser Sammlung die 
Bruchstiicke altester indischer Dichtung iiberhaupt zu sehen 
haben, dais die uns erhaltenen Lieder, Hymnen und Gedichte 
des Rigveda nur ein Bruchteil einer viel umfangreicheren — 
religiOsen und weltlichen — Poesie sind, von der wohl das meiste 
unwiederbringlich verloren ist. Da aber diese Hymnen ihrer 
grolsen Mehrzahl nach entweder Opfergesange sind oder als 
Gebete und Opferlieder verwendet wurden oder doch verwendet 
werden konnten , so dilrfen wir annehmen , dais eben diese 
Hymnen den eigentlichen Anlals zur Sammlung und Vereinigung 
derselben in einem »Buch« gegeben haben. Doch haben die Samm- 
ler, die neben dem religiosen auch ein rein litterarisches Interesse 
an der Sammlung gehabt haben werden. sich nicht gescheut, in die- 
selbe auch unheilige Dichtungen aufzunehmen, welche sich durch 
Sprache und Metrum als ebenso alt und altehrwiirdig erwiesen 
wie jene Opfergesange. Nur dadurch, dais sie in ein »Buch< 
— d. h. einen zum Auswendiglernen bestimmten Schultext — 
Aufnahme fanden, konnten sie vor dem Vergessen werden be- 
wahrt bleiben. Gewifs hat es aber auch Vieles gegeben, was fiir 
sie als zu unheilig gait, um in die Rigveda-Samhita aufgenommen 
zu werden. Von diesem ist wieder manches dadurch ftir uns 
gerettet worden, dafs es spater in eine andere Sammlung — die 
Atharvaveda-Samhita — Aufnahme fand. 

Die Atharvaveda-Samhita.') 

t 

»Atharva-veda« bedeutet so viel wie 3>der Veda der Athar- 
vans« oder »das Wissen von den Zauberspriichen.* Urspriinglich 
bezeichnet aber das Wort Atharvan einen Feuerpriester , und 
es ist wohl der alteste indische Name flir »Priester« iiberhaupt, 


') Eine vollstiindige deutsche Ubersetzung des Atharvaveda gibt 
es nicht, wohl aber Ubersetzungen einzelner Bucher und ausgewahlter 
Hymnen. Eine grofse Auswahl von Hymnen ist iibersetzt von Alfred 
Ludwig im dritten Band seines ’Rigveda- (Prag 1878), S. 428 — 551. 
Eine Auswahl metrischer Ubersetzungen gibt Julius Grill, »Hundert 
Lieder des Atharva- Veda- fzweite Aufl., Stuttgart 1888). A. Weber 
hat Iibersetzt: die Bucher I bis V und XIV im 4., 1.3., 17., 18. und 
5. Band der -Indischen Studien- resp., ferner Buch XVIII in den 
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denn das Wort geht in die indo-iranische Zeit zuriick. Den 
indischen Atharvans entsprechen namlich die Athravans oder 
»Feuerleute« des Avesta'k Der Feuerkult spielte im taglichen 
Leben der alten Inder keine geringere Rolle als bei den so oft 
als sFeueranbetern* bezeichneten alten Persern; die Priester 
dieses uralten Feuerkultes waren aber noch — wie die Scha- 
manen Nordasiens und die Medizinmanner der Indianer — 
»Zauberpriester« , d. h. Priester und Zauberer in einer Person, 
wie ja auch in dem Worte »Magier« — wie die Athravans in 
Medien genannt warden — die Begriffe Zauberer und Priester 
ineinanderfliefsen. So erklart es sich, dais mit dem Worte 
atharvan auch die »Spruche der Atharvans oder der Zauber- 
priester« , also die Zauberspriiche und Zauberformeln selbst be- 
zeichnet warden. Der alteste Name aber, unter dem dieser Veda 
in der indischen Litteratur bekannt ist, lautet Atharvan- 
girasah, d. h. »die Atharvans und die Angiras«. Die Angiras 
sind ebenfalls eine Klasse von Feuerpriestern der Vorzeit, und 
das Wort erlangte ebenso wie atharvan die Bedeutung von 
» Zauberformeln und ZaubersprUchen*. Die beiden Ausdrticke 
atharvan und angiras bezeichnen aber zwei verschiedene 
Gattungen von Zauberformeln: atharvan ist »heiliger, gliick- 
bringepder Zauber« , wahrend angiras »feindlichen Zauber, 
schwarze Magie<' bedeutet. Zu den Atharvans gehbren z. B. die 
zur Heilung von Krankheiten dienenden Zauberformeln, wahrend 
zu den Angiras die Verfluchungen von Feinden, Nebenbuhlern, 

Sitzungsberichten der Berliner Akademie der Wissenschaften 1895 und 
1 896. Das XV. Buch hat Th. Aufrechtim ersten Band der • fiidischen 
Studien' und die ersten 50 Hymnen des VI. Buches C. A. Florenz 
(Gottingen 1887, Doktordissertation) ins Deutsche ubersetzt. Viktor 
Henry Ubersetzte die Bucher VII bis XIII ins Franzosische (Paris 
1891 — 96). Eine vollstandige englische Ubersetzung gibt es von 
R. T. H. Griffith (Benares 1895 — 6). Die beste Auswahl in vorziig- 
licher englischer Ubersetzung ist die von M. Bloomfield (Sacred 
Books of the East, vol. 42). Derselbe Gelehrte hat auch im -Grundrifso 
(Bd. II, erstes Heft, B) sehr eingehend uber den Atharvaveda gehandelt, 
und diesem vortrefflichen Werke ist der Verfasser fUr die folgende 
Darstellung, namentlich auch filr die Klassifikation der Hymnen, zu 
besonderem Danke verpflichtet. 

') Auch im alten Rom gehOren die flamines, welche das Brand- 
opfer zu vollziehen batten, zn den altesten Priestern. (Th. Mommsen, 
Rdmische Geschichte, 4. Aufl. 1, S. 170 f.) 
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bOsen Zauberern u. dgl. gehbren. Der alte Name Atharvan- 
girasah bezeichnet also diese b e i d e n Arten von Zauberformeln, 
welche den Hauptinhalt des Atharvaveda bilden. Der spatere 
Name Atharvaveda ist blofs eine Abkurzung fur sVeda der 
Atharvans und Angiras*. 

Die Atharvaveda-Samhita nun — gewbhnlich schlechthin 
»der Atharvaveda* genannt — ist in der Rezension, welche uns 
am besten erhalten ist'), eine Sammlung von 731 Hymnen, 
welche imgefahr 6000 Verse enthalten. Sie ist in 20 Bticher 
eingeteilt. Von diesen ist das XX. Buch erst sehr spat hinzu- 
gefiigt worden, und auch das XIX. Buch gehorte urspriinglich 
der Sarnhita nicht an. Das XX. Buch ist fast ganz aus Hymnen 
zusammengesetzt , welche wortlich der Rigveda- Sarnhita ent- 
nommen sind. Aufserdem ist noch ungefahr ein Siebentel der 
Atharvaveda-Samhita dem Rigveda entnommen ; und zwar findet 
sich mehr als die Halfte der Verse, welche der Atharvaveda 
mit dem Rigveda gemeinsam hat, im X. Buch, die meisten der 
iibrigen Verse im I. und VIII. Buch des Rigveda. Die An- 
ordnung der Hymnen in den 18 echten Biichem folgt einem ge- 
wissen Plan und verrht eine ziemlich sorgfaltige redaktionelle 
Tatigkeit. Die ersten sieben Bticher bestehen aus zahlreichen 
kurzen Hymnen, und zwar haben die Hymnen in Buch I in 
der Regel vier, in Buch II fiinf, in Buch III sechs, in Buch IV 
sieben Verse. Die Hymnen des V. Buches haben mindestens 
acht und hochstens achtzehn Verse. Das \’I. Buch besteht aus 
142 Hymnen von zumeist nur drei Versen und das VII. Buch 
aus 118 Hymnen, von denen die meisten nur einen oder zwei 
Verse enthalten. Die Bucher VIII — XIV*, XVII und XV*III 
bestehen durchwegs aus sehr Ian gen Hymnen, und zwar steht 
der kiirzeste Hymnus (mit 21 Versen) am Anfang dieser Reihe 
(VIII, 1) und der langste (mit 89 Versen) am Ende derselben 
(XVIII, 4). Buch XV und der grofste Teil von Buch XVI, 
welche die Reihe unterbrechen, sind in Prosa abgefafst und dem 
Stil und der Sprache nach den Brahmanas ahnlich. Trotzdem 


') Es ist die Saunaka - Rezension oder der zur Saunaka-Schule 
gehorige Samhitatext. Nur durch eine einzige, ungenaue Handschrift 
bekannt ist die Paippalada-Rezension. Der Text der Saunaka-Rezension 
ist herausgegeben von R. Roth und W. D. Whitney, Berlin 1856. 
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bei dieser Anordnung in erster Linie etwas rein Aulserliches 
— die Verszahl — in Betracht gezogen ist, wird doch auch 
auf den Inhalt einige Riicksicht genommen. Zwei, drei, vier 
und auch mehr Hymnen, die denselben Gegenstand behandeln, 
stehen oft beisammen. Zuweilen ist der erste Hymnus eines 
Buches mit Riicksicht auf seinen Inhalt an den Anfang gestellt; 
so beginnen die Bucher II , IV" , V" und V"II mit theosophischen 
Hymnen, was gewifs absichtlich ist. Die Bticher XIII — XVIII 
sind ihrem Inhalte nach fast ganz einheitlich ; so enthalt Buch XIV" 
nur Hochzeitsspriiche und Buch XVIII nur Totenbestattungs- 
verse. 

Sprache und Metrik der Hymnen des Atharvaveda sind im 
wesentlichen dieselben wie die der Rigveda-Samhita. Doch finden 
sich in der Sprache des Atharvaveda zum Teil entschieden jtingere 
und zum Teil mehr volkstiimliche Bildungen, und auch die Metrik 
wird bei weitem nicht so streng gehandhabt wie im Rigveda. 
Abgesehen von Buch XV^, das ganz, und Buch XVI, das grbfsten- 
teils in Prosa abgefafst ist, finden wir auch sonst gelegentlich 
prosaische Stticke unter den Versen; und es ist oft nicht leicht, 
zu entscheiden. ob ein Stiick in gehobener Prosa oder in schlecht- 
gebauten V"ersen verfafst ist. Auch das kommt vor, dafs ein 
ursprtinglich richtiges Metrum durch eine Einschiebung oder 
Text vender bn is gestdrt wird. In einzelnen Fallen weisen wohl 
die sprachlichen und metrischen Tatsachen darauf hin, dafs wir es 
mit jiingeren Stticken zu tun haben. Im allgemeinen aber lassen 
sich aus der Sprache und dem Metrum keine Schltisse auf die 
Abfassungszeit der Hymnen, noch weniger auf das Alter der 
Redaktion unserer Sarnhita ziehen. Denn es bleibt immer eine 
offene Frage , ob die sprachlichen Eigentumlichkeiten und die 
metrischen Freiheiten, durch welche sich die Zauberspriiche des 
Atharvaveda von der Hymnendichtung des Rigveda unterscheiden, 
auf einem Unterschied in der Entstehungszeit oder auf der Ver- 
schiedenheit zwischen volkstumlicher und priesterlicher 
Dichtung beruhen. (V"g[. oben S. 53 f.) 

Hingegen gibt es andere Tatsachen, welche unwiderleglich 
beweisen, dafs unsere Redaktion der Atharvaveda-Sarnhita jiinger 
ist als die der Rigveda-Samhita. Zunachst fiihren uns die geo- 
graphischen und kulturellen Verhaltnisse, wie sie sich im Atharva- 
veda widerspiegeln , in eine jiingere Zeit. Die vedischen Arier 



107 


sind nun bereits weiter nach Siidosten vorgedrungen und schon 
im Gangeslande ansassig. Der in den Sumpfwaldungen Bengalens 
einheimische und daher im Rigveda noch unbekannte Tiger er- 
scheint im Atharvaveda schon als das machtigste und geftlrchtetste 
aller Raubtiere, und bei der Konigsweihe tritt der Konig auf ein 
Tigerfell, das Symbol kdniglicher Macht. Der Atharvaveda 
kennt nicht nur die vier Kasten — Brahmanas, Ksatriyas, Vaisyas 
und Sudras — , sondern in einer Reihe von Hymnen werden 
schon (wie das spiiter mehr und mehr der Fall ist) von der 
Priesterkaste die hOchsten Ansprtiche erhoben , und die Brah- 
manen werden bereits oft als die »Gotter«: B dieser Erde be- 
zeichnet. Die Zauberlieder des Atharvaveda, die ja gewifs ihren 
Hauptbestandteilen nach volkstumlich und uralt sind, haben auch 
in der Samhita nicht mehr ihre urspriingliche Gestalt , sondern 
sie sind brahmanisiert. Diese alten Spriiche und Formeln, 
deren Verfasser ebenso unbekannt sind wie die der Zauber- 
spriiche und Zauberlieder anderer Vdlker, und die urspriinglich 
ebensosehr sVolksdichtung« waren, wie die Zauberpoesie es ja 
tiberall ist, haben in der Atharvaveda -Samhita ihren volkstiim- 
lichen Charakter zum Teil schon eingebiifst. Wir sehen auf 
Schritt und Tritt, dafs die Sammlung von Priestern zusammen- 
gestellt worden ist, und dafs auch viele der Hymnen von 
Priestern verfafst sind, Dieser priesterliche Horizont der Re- 
dakteure und zum Teil auch der Verfasser der Hymnen des 
Atharvaveda verrat sich in gelegentlichen Vergleichungen und 
Beiworten, wie etwa, wenn es in einem Spruch gegen Feld- 
ungeziefer heifst, es solle das Getreide unberiihrt lassen »wie 
der Brahmane unfertige Opferspeises. Eine ganze Klasse von 
Hymnen des Atharvaveda — wir kommen unten auf sie zu 
sprechen — beschaftigt sich nur mit den Interessen der Brah- 
manen, der Priesterspeisung , der OpferlOhnung u, dgl., und sie 
sind selbstverstandlich das Werk von Priestern. 

So wie aber diese Brahmanisierung der alten Zauberpoesie 
auf eine jtingere Zeit der Redaktion hinweist, so zeugt auch die 
Rolle, welche die vedischen Getter im Atharvaveda spielen, fiir 


') Einmal kommt der Ausdruck 'Getter' fUr 'Priestcr' auch 
im Rigveda vor (.Rv. I, 128, 8). Vgl. Zimmer, Altindisches Leben, 
S. 205 ff. 
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die spatere Entstehungszeit der Samhita. Wir begegnen hier den- 
selben Gottem wie im Rigveda — Agni, Indra u. s. w. — , aber 
sie sind ihrem Charakter nach ganz verblalst, sie unterscheiden 
sich kaum einer von dem andern, ihre urspriingliche Bedeutung 
als Naturwesen ist zum grofsen Teil vergessen ; und da es sich ja 
in den Zauberliedern hauptsachlich um Vertreibung und Ver- 
nichtung von Damonen handelt, werden auch die Gdtter nur zu 
diesem Zwecke angerufen, — sie sind alle zu Damonentotern ge- 
worden. Auf eine jtingere Zeit weisen endlich auch diejenigen 
Hymnen des Atharvaveda hin, welche theosophische und kosmo- 
gonische Spekulationen enthalten. Wir finden in diesen Hymnen 
bereits eine ziemlich ausgebildete philosophische Termino- 
logie und eine mit der Philosophie der Upanisads auf gleicher 
Stufe stehende Entwicklung des Pantheismus, Dais aber selbst 
diese phiiosophischen Hymnen zu Zauberzwecken verwendet 
werden, dafs z. B. ein philosophischer Begriff wie Asat, »das 
Nichtseiende« , als ein Mittel zur Vemichtung von Feinden, 
Damonen und Zauberern verwendet wird’), zeigt, dafs wir hier 
bereits eine klinstliche und sehr moderne Entwicklung des alten 
Zauberwesens vor uns haben. 

Kein Zeichen jiingeren Datums ist es, dafs die Heiligkeit 
des Atharvaveda von den Indern selbst lange nicht anerkannt 
wurde und vielfach noch heute bestritten wird. Der Grand hier- 
fUr ist in dem Charakter dieses Veda zu suchen. Zweck des 
Atharvaveda ist es, wie die Inder sagen, »zu besanftigen, zu 
segnen und zu flucheni: ^). Jene zahlreichen Zauberformeln aber, 
welche Fliiche und Beschworungen enthalten , gehOren in das 
Gebiet des »unheiligen Zaubers« , von dem das Priestertum und 
die priesterliche Religion sich mehr und mehr loszusagen bemtiht 
waren. Im Grunde ist ja zwischen Kult und Zauber kein wesent- 
licher Unterschied: durch beide sucht der Mensch auf die Uber- 
sinnliche Welt einzuwirken. Auch Priester und Zauberer sind 
urspriinglich ein und dasselbe. Aber in der Geschichte aller 
Volker beginnt eine Zeit, wo Gdtterkult und Zauberwerk aus- 
einanderzugehen streben (was niemals ganz gelingt), wo der mit 


■) Ath. IV, 19, 6. 

0 D. h. die Damonen zu besanftigen, die Freunde zu segnen und 
den Feinden zu fluchen. 
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den GOttern befreundete Priester sich von dem mit der unheim- 
lichen Damonenwelt im Bunde stehenden Zauberer lossagt und 
auf ihn von oben herabblickt. Dieser Gegensatz zwischen Zauberer 
und Priester bildete sich auch in Indien heraus. Nicht nur den 
buddhistischen und jainistischen Monchen ist es verboten, sich mit 
den Beschworungen des Atharvaveda und mit Zauberwerk zu 
beschaftigen, sondern auch die brahmanischen Gesetzbucher er- 
klaren die Zauberei fiir eine Sunde, stellen die Zauberer mit 
Betriigem und Spitzbuben in eine Linie und fordem den Konig 
auf, mit Strafen gegen sie vorzugehen '). Freilich wird an 
anderen Stellen der Gesetzbucher den Brahmanen ausdriicklich 
gestattet, sich der Beschworungen des Atharvaveda gegen ihre 
Feinde zu bedienen^), und die rituellen Texte, welche uns die 
grofsen Opfer schildern, enthalten zahllose Beschworungsformeln 
und Beschreibungen von Zauberriten, durch welche der Priester 
»den, der uns hafst, und den, den wir hassen«, — so lautet die 
stehende Formel — vernichten kann. Dennoch entstand in 
priesterlichen Kreisen eine gewisse Abneigung gegen den Veda 
der ZaubersprUche ; er gait nicht als orthodox genug und wurde 
vielfach vom Kanon der heiligen Texte ausgeschlossen. Eine 
Sonderstellung in der heiligen Litteratur nahm er von Anfang an 
ein. Wo immer in alteren Werken von heiligem Wissen die 
Rede ist, da wird immer zuerst die trayi vidya, »das drei- 
fache Wissen « , d. h. Rigveda, Yajurveda und Samaveda, er- 
wahnt ; der Atharvaveda folgt immer erst n a c h der trayi vidya 
und wird oft auch ganz ubergangen. Es kommt sogar vor, dafs 
die Vedahgas und die episcben Erzahlungen (itihasapurana) als 
heilige Texte aufgefuhrt werden, wahrend der Atharvaveda un- 
erwahnt bleibt. So wird in einem Grh3’asutra3) eine Zeremonie 
beschrieben, durch welche in das neugeborene Kind die Vedas 
»hineingelegt« werden sollen. Dies geschieht mittels eines 
Spruches, in welchem es heifst: »Den Rigveda lege ich in dich, 
den Yajurveda lege ich in dich, den Samaveda lege ich in dich, 
die Wechselreden (vakovakya) lege ich in dich, die Sagen und 


') Sacred Books of the East X, II, S. 176. XLV, S 105, 133, 
363. Manu IX, 258, 290. XI, 64. Visi?u-Smrti 54, 25. 

0 Siehe unten S. 129. 

3) Sankhayana-Grhyasutra I, 24, 8. 
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Legenden (itihasapurana) lege ich in dich, alle \ edas lege ich in 
dich.s Hier ist also der Atharvaveda absichtlich iibergangen. 
Selbst in alten buddhistischen Texten wird von gelehrten Brah- 
manen gesagt, dafs sie in den drei Vedas bewandert sind. ') Dafs 
aber diese Nichterwahnung des Atharvaveda kein Beweis filr die 
spate Entstehung der Samhita ist, geht schon daraus hervor, 
dafs bereits in einer Samhita des schwarzen Yajurveda^) und 
auch sonst gelegentlich in alten Brahmanas und Upanisads der 
Atharvaveda neben den drei anderen Vedas genannt wird. 

Wenn es aber auch feststeht, dafs unsere Redaktion der 
Atharvaveda-Samhita jiinger ist als die der Rigveda-Samhita, so 
folgt daraus keineswegs, dafs die Hj^mnen selbst Jtinger sind als 
die Rigvedahymnen. Es folgt nur, dafs die jiingsten Hymnen 
des Atharvaveda jiinger sind als die jiingsten Hymnen des Rig- 
veda. Aber so gewifs es ist, dafs es unter den Hymnen des 
Atharvaveda vide gibt, welche junger sind als die grofse Mehr- 
zahl der Rigvedahymnen, so gewifs ist es, dafs die Zauberpoesie 
des Atharvaveda an sich mindestens ebenso alt, wenn nicht alter 
ist als die Opferpoesie des Rigveda, dafs zahlreiche Stiicke des 
Atharvaveda in dieselbe graue Vorzeit zuriickreichen wie die 
altesten Lieder des Rigveda. Denn es geht durchaus nicht an, 
etwa von einer iPeriode des Atharvaveda* zu sprechen. Wie 
die Rigveda -Sarnhita so enthalt auch die Sammlung des Athar- 
vaveda Stiicke, welche durch Jahrhunderte voneinander getrennt 
sind. Und nur von den jiingeren Bestandteilen der Atharvaveda- 
Samhita kann man sagen, dafs manche derselben erst nach dem 
Vorbild der Rigvedahymnen gedichtet worden sind. Fiir un- 
richtig halte ich aber die Ansicht von Oldenberg^), dafs die 
•ilteste Gestalt der Zauberformeln in Indien die prosaische ge- 
wesen, und dafs die ganze Litteratur von Zauberversen und 
Zauberliedern erst nach dem xVorbild ihrer alteren Schwester, 
der Poesie der Opferhymnen* geschaffen worden sei. 

’) Besonders merkwiirdig ist Suttanipata, Selasutta, wo von dem 
Brahmanen Sela gesagt wird, dafs er in den drei Vedas, den Vedangas 
und dem Itihasa als fiinftem bewandert ist (ed. Fausboll, p. 101). Auch 
in Suttanipata 1019 heifst es von BhavarJ, dafs er die drei Vedas be- 
meistert hat. (Sacred Books of the East, vol. X, II, pp. 98 und 189.) 

0 Taittiryla-Saiphita VII, 5, 11, 2, wo der Plural von Ahgiras im 
Sinne von »Atharvaveda» steht. S- oben S. 104 f. 

3) Literatur des alten Indien, S. 41. 
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Aus den Zauberliedern des Atharvaveda spricht doch ein 
ganz anderer Geist als aus den Hymnen des Rigveda. Es ist 
eine ganz andere Welt, in der wir uns hier bewegen. Dort die 
grolsen Gotter des Himmels, welche die gewaltigen Natur- 
erscheinungen verkorpern, die der Sanger verherrlicht und lob- 
preist, denen er opfert, und zu denen er betet, starke, hilfreiche, 
zum Teil erhabene Wesen, freundliche Lichtgottheiten zumeist, — 
hier die finsteren , damonischen Machte , welche Krankheit und 
Ungliick iiber die Menschen bringen, gespenstische Wesen, gegen 
die der Zauberer seine wilden Flliche schleudert, oder die er 
durch Schmeichel reden besiinftigen und bannen will. Viele dieser 
Zauberlieder gehoren ja gerade so wie die dazugehorigen 
Zauberriten einem Kreise von Vorstellungen an, welche, iiber 
die ganze Erde verbreitet, bei den verschiedensten Volkern aller 
Lander mit uberraschender Ahnlichkeit immer wiederkehren. 
Wir finden genau dieselben Anschauungen, genau dieselben selt- 
samen Gedankenspriinge in den Zauberliedern und Zauberriten, 
wie sie uns der Atharvaveda von den alten Indern aufbewahrt 
hat, auch bei den Indianern Nordamerikas, bei den NegervSlkem 
Afrikas, bei Malaien und Mongolen, bei den alten Griechen und 
Rdmern und vielfach noch bei dem Landvolk im heutigen Europa 
wieder. Es finden sich denn auch zahlreiche Verse im Athar- 
vaveda, welche ihrem Charakter und oft auch ihrem Inhalte nach 
von den Zaubersprtlchen der indianischen Medizinmilnner und 
der tatarischen Schamanen ebensowenig verschieden sind wie 
von den Merseburger Zauberspriichen , die zu den karglichen 
Uberresten altester deutscher Poesie gehoren. So lesen wir z. B. 
in einem der Merseburger Zaubersprliche, dafs »Wodan, der es 
wohl verstands, die Beinverrenkung von Balders Fohlen mit der 
Formel besprach: 

•Bein zu Beine, 

Blut zu Blute. 

Glied zu Gliedern, 

Als wenn sie geleimet waren.« 

Und ganz ahnlich heifst es im Atharvaveda IV, 12 in einem 
Spruch gegen Beinbruch: 

• Mark mit Mark ftig’ sich zusammen, 

Glied mit Glied fUg’ sich zusammen. 

Was vom Fleisch dir abgefallen, 

Und der Knochen wachs’ zusammen. 
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Mark mit Mark soli sich vereinen, 

Haul mit Haul zusammenwachsen, 

Blut und Knochen soli verwachsen, 

Fleisch mit Fleisch zusammenwachsen! 

Haar mit Haar bring du') zusammen, 

Haut mit Flaut bring du zusammen, — 

Blut und Knochen soil verwachsen, — 

Kraut, vereinig’ das Gespalt’ne." 

Gerade darin liegt die grofse Bedeutung der Atharvaveda- 
Samhita, dais sie fiir uns eine unschatzbare Quelle ist ftir die 
Kenntnis des eigentlichen , von der Priesterreligion noch unbe- 
einflulsten Volksglaubens, des Glaubens an zahllose Geister, 
Kobolde, Gespenster und Damonen aller Art, und des ethnologisch 
und religionsgeschichtlich so iiberaus wichtigen Zauberwesens. 
Wie wichtig gerade ftir den Ethnologen der Atharvaveda ist, 
das mag die folgende Ubersicht tiber die verschiedenen Klassen 
von Hymnen, welche die Sammlung enthSlt, zeigen. 

Einen Hauptbestandteil der Atharvaveda-Samhita bilden die 
Lieder und Spriiche zur Heilung von Krankheiten, 
welche zu den Heilzauberriten (bhaisajyani) gehdren. Sie sind 
entweder an die als persdnliche Wesen, als Dhmonen gedachten 
Krankheiten =) selbst gerichtet Oder aber an ganze Klassen von 
Damonen, welche als Verursacher von Krankheiten gelten. Und 
wie bei anderen Volkern herrscht auch in Indien der Glaube, 
dais diese Damonen den Kranken entweder von aufsen be- 
drangen und qualen, oder dais der Kranke von ihnen besessen 
ist. Manche dieser Sprtiche sind auch Anrufungen und Lob- 
preisungen des Heilkrautes, welches zur Heilung der Krankheit 
dienen soil; andere wieder sind Gebete an das Wasser, dem be- 
sondere Heilkraft zugeschrieben wird. oder an das Feuer, welches 
den Indem als der krliftigste D;imonenverscheucher gilt. Diese 
Zauberlieder bilden zusammen mit den dazugehorigen Zauber- 
riten, von denen wir aus dem spater zu nennenden Kausikasutra 
Kunde haben, das alteste System der indischen medizinischen 


’) Das Heilkraut ist angesprochen. 

*) Der Name der Krankheit ist zugleich der Name des Damons. 
Genau so ist es z. B. bei den Malaien; So viele Krankheiten sie kennen, 
so viele Namen von Krankheitsgeistern besitzen sie. 
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Wissenschaft. Mit grofser Anschaulichkeit warden in den Liedem 
oft die Symptome der verschiedenen Krankheiten geschildert, 
und sie sind daher auch fiir die Geschichte der Medizin nicht 
uninteressant. Dies gilt besonders von den Sprtichen gegen das 
Fieber. Wegen seiner Haufigkeit und Heftigkeit wird das Fieber 
noch in den spateren Lehrbiichem der Medizin 2 der KOnig der 
Krankheiten'? genannt. Und an den Takman — dies ist der 
Name des als Damon gedachten Fiebers im Atharvaveda — sind 
zahlreiche Spriiche gerichtet. So z. B. der Hymnus Ath. V, 22, 
von dem einige Verse hier angefuhrt seien: 

•Der du alle Menschen gelb machst, 

Sie versengst wie lodernd Feuer, 

Jetzt, o Takman. werde kraftlos, 

Jetzt geh fort, hinab, hinunter! (2) 

Ihn, der fleckig ist, gesprenkelt, 

Der wie roter Stanb, den Takman — 

Jag ihn fort, allkraftig Kraut du, 

Weg, hinunter in die Tiefe! (3) 

Geh zu Mujavants, zu Balhiks'X 
Takman, fort, in feme Lande; 

Such ein iippig §udraweib dir, 

Schifttle sie gehdrig, Takman! 7) 

Wenn du, kalt und wieder heifs gleich, 

Wenn, vereint mit Husten, Takman, 

Du den Kranken schilttelst, schrecklich 
Sind dann deine Pfeile; — schon uns! flO) 

Mit dem Husten, deinem Bruder, 

Und der Schwindsucht, deiner Schwester, 

Mit dem Vetter Aussatz, Takman, 

Geh hinweg zu fremden Leuten!' (12) 

Dieser fromme Wunsch , dafs die Krankheit zu anderen 
Volkem gehen, andere Lander heimsuchen mOge, kehrt in den 
Liedern des Atharvaveda nicht selten wieder. In ahniicher 
Weise schickt man den Husten von dem Kranken fort in weite 
Feme mit dem Spruch Ath. VI, 105: 


0 Namen von Volkerstammen. 

WJnternitz, Geschirhte der indiscben Litteratar. 


8 
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»Wie der Geist mit seinen WUnschen rasch in weite Fernen fliegt, 
So flieg, Husten, fort von hier mit des Geistes raschem Plug. 

Wie der Pfeil, der wohlgescharfte, rasch in weite Fernen fliegt, 

So flieg, Husten, fort von hier langs der Erde weitem Raum! 

Wie des Sonnengottes Strahlen rasch in weite Fernen flieg’n. 

So flieg, Husten, fort von hier langs des Meeres Wogenschwall!* 

Um ihrer bilderreichen , schwungvollen Sprache willen ver- 
dienen manche dieser Zauberlieder auch als Erzeugnisse lyrischer 
Dichtung geschatzt zu werden. Zu hohe Anforderungen darf 
man freilich nicht an diese Poesie stellen; man mufs sich damit 
begniigen, hie und da durch ein hlibsches Bild iiberrascht zu 
werden, wie wenn in einem Spruch gegen Blutung der Zauberer 
die Adern als rotgekleidete Madchen anspricht (Ath. I, 17); 

»Die Madchen, die einher dort ziehn, die Adern. rdtlich angetan, 

Sie sollen kraftlos stillestehn. wie Schwestern, wenn ein Bruder fehlt, 

Steh still, du Untre, Obre auch, und auch du Mittlere, steh still; 

Die winzig kleine steht, so bomm' das grofse Blutgefafs zum Stehn! 

Von hundert Blutgefafsen hier. von all den tausend Adern da 
Stehn jetzt die in der Mitte hier, und auch die Enden ruhen aus. 

Als dammte euch ein Uferrand, ein hoher Wall von Sand und Kies, 
So steht fein still und ruhet nun U ') 

Aber nicht immer sind diese Spriiche so poetisch. Gar oft 
sind sie recht eintbnig , und viele derselben haben mit den 
Dichtungen der Naturvolker das gemeinsam, dafs gerade die ein- 
tonige Wiederholung derselben Worte und Satze es haupt- 
sachlich ist, was die dichterische Form bei ihnen ausmacht^). 
Nicht selten ist auch, wie dies ja bei den Zauberspriichen aller 
Volker der Fall zu sein pflegt, ihr Sinn absichtlich ratselhaft 
und dunkel. Ein solcher eintoniger und zugleich dunkler Spruch 
ist z. B. der gegen skrofulose Geschwure (Ath. VI, 25): 

Die ftinfundfunfzig, die auf dem Genick zusammenkommen, 
sollen alle von hier verschwinden. wie die Blasen des Aussatzes. 


') Ubersetzt von Grill, Hundert Lieder des Atharvaveda, S. 16 f. 
Uber die Wiederhol ung als die roheste Anfangsform der 
Dichtung vgl. H. Schurtz, Urgeschichte der Kultur, Leipzig und 
Wien 1900, S. 523 ff. 
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Die siebenundsiebenzig^, die auf dem Hals zusammenkommen, 
sollen alle von hier verschwinden, wie die Blasen des Aussatzes. 

Die neunundneunzig , die auf den Schultern zusammenkommen, 
sollen alle von hier verschwinden, wie die Blasen des Aussatzes.* 

Eine merkwurdige Ubereinstimmung herrscht aber auch hier 
zwischen indischen und deutschen Zauberspriichen. Gerade so 
wie der Atharvaveda von 55, 77, 99 Krankheiten spricht, so ist 
auch in deutschen Zauberspriichen gern von 77 oder 99 Krank- 
heiten die Rede. So lautet ein deutscher Spruch gegen das Fieber : 

• Dies Wasser und Christi Blut 

Ist fur das siebenundsiebzigerlei Fieber gut.* 

Eine Vorstellung, welche die alten Inder nicht nur mit den 
Deutschen, sondern auch mit vielen anderen Volkern gemeinsam 
haben, ist die, dafs viele Krankheiten durch Wurmer verursacht 
werden. Es gibt daher eine Reihe von Zauberliedern , die zur 
Beschworung und Vertreibung von allerlei Wiirmern dienen 
sollen. So lesen wir Ath. II, 31 : 

»Den Wurm, der in den Eingeweiden, den, der im Kopfe, und 
den, der in den Rippen ist, ... die WUrmer zermalmen wir mit diesem 
Spruch. (4 1 

Die Warmer, die in den Bergen, in den Waldern, in den Pflanzen, 
in dem Vieh, in den Gewdssern, und die, welche sich in unseren Leibern 
niedergelassen haben, dieses gauze WUrmergeziicht zerschmettere 
ich.« (5) 

Man denkt sich diese Wurmer wie damonische Wesen, spricht 
von ihrem Konig und Statthalter, von m.annlichen und weiblichen, 
von verschiedenfarbigen und phantastisch gestalteten Wurmern 
u. dgl. , so z. B. in dem Spruch gegen Wurmer bei Kindern 
(Ath. V, 23): 

•Erschlag die Wurmer in diesem Knaben, o Indra, Herr der 
Schatze! Erschlagen sind alle feindlichen Machte durch meine wilde 
Beschworung. (2) 

Den, der um die Augen herumkriecht, den, der um die Nase 
herumkriecht, den, der mitten unter die Zahne geht, — den Wurm zer- 
malmen wir. (3) 

Die zwei gleichfarbigen und die zwei verschiedenfarbigen, die 
zwei schwarzen und die zwei roten, der braune und der braunohrige, 
der Geier und der Kuckuck — erschlagen sind sie. (4 1 

Die Wurmer mit weifsen Schultern, die schwarzen mit weifsen 
Armen und die bunten WUrmer, die alle zermalmen wir. i5j 

8 * 



116 


Erschlagen ist der KOnig der Wtirmer, erschlagen ist der Statt- 
halter der Warmer, erschlagen' ist der Wurm; mit ihm ist seine Mutter 
erschlagen, sein Bruder erschlagen, seine Schwester erschlagen. (11) 

Erschlagen sind seine Mannen, erschlagen sind seine Nachbarn, 
und auch alle die ganz kleinwinzigen Warmchen sind erschlagen. (12) 

Allen mannlichen WUrmem und alien weiblichen WUrmern zer- 
schmettere ich den Kopf mit dem Steine, verbrenne ich das Gesicht 
mit dem Feuer.* (13) 

Ganz ahnlich sind auch deutsche Zaubersprliche gegen 
iWurm und Wurmin«r gerichtet, und auch von verschieden- 
farbigen Wtirmem ist in dem deutschen Zauberspruch gegen das 
Zahnweh die Rede: 

•Birnbaum, ich klage dir, 

Drei Warmer stechen mir, 

Der eine ist grau, 

Der andre ist blau, 

Der dritte ist rot, — 

Ich wollt’ wanschen, sie waren alle drei tot.' ’) 

Sehr zahlreich sind auch die Zauberlieder , welche gegen 
ganze Klassen von Damonen gerichtet sind, die als die Ver- 
ursacher von Krankheiten gelten, so besonders gegen die 
Pisacas (Kobolde) und Raksasas (Teufel). Der Zweck dieser 
Spriiche ist die Vertreibung oder Bannung dieser damonischen 
Wesen. Ein Beispiel ist das Lied Ath. IV, 36 gegen die Pisacas, 
dem die folgenden, hier in Prosa wiedergegebenen Verse ent- 
nommen sind, die von einem grenzenlosen Selbstbewufstsein des 
Zauberers zeugen: 

"Eine Plage bin ich den Pisacas, wie der Tiger den Rinder- 
besitzem. Wie Hunde, wenn sie den Lowen erblickt haben, finden 
sie keinen Schlupfwinkel. 16) 

Mit den Pisacas sollt’ ich nicht fertig werden. nicht mit Dieben 
und Wegelagerern? Vom Dorfe, das mein Fufs betritt, verschwinden 
die Pisacas. (7) 


') Der Glaube, dafs das Zahnweh von Warmern herrahrt, ist 
nicht nur in Indien, Deutschland, England und Frankreich verbreitet. 
Auch in Madagaskar sagt man von einem, der Zahnweh hat: »Er ist 
krank durch den Wurm.' Und die Tschiroki-Indianer (Cherokees) haben 
einen Spruch gegen das Zahnweh, in dem es heifst: >Der Eindringling 
in dem Zahn hat gesprochen, und es ist nur ein Wurm.' (James Mooney 
im 7^5" Annual Report of the Bureau of Ethnology 1885 — 86. 
Washington 1891, S. 357 f.) 
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Vom Dorfe, das meine ungesttlme Kraft betritt, verschwinden 
die Pisacas; nichts Boses fUhren sie mehr im Schilde.* (8) 

Neben diesem Glauben an teuflische Wesen, welche Krank- 
heiten fiber die Menschen bringen, finden wir in Indien auch den 
weltweit verbreiteten Glauben an mannliche und weibliche 
Damonen (Incubi und Succubi), welche sterbliche Frauen und 
Manner des Nachts heimsuchen. Dies sind die Apsaras und 
Gandharvas des altindischen Volksglaubens, welche in jeder 
Beziehung und in geradezu iiberraschender Weise den Nixen und 
Elfen Oder Mahren des deutschen Volksglaubens entsprechen. 
Sie sind eigentlich Naturgeister , Flufs- und Waldgottheiten. 
Fliisse und Baume sind ihre Wohnstatten, die sie nur verlassen, 
um die Sterblichen anzulocken und durch unnatiirlichen Beischlaf 
zu schildigen. Um diese Geister zu vertreiben , bedienten sich 
die altindischen Zauberer einer wohlriechenden Pflanze, AjasrngT 
(»Bockshorn« , Odina pinnata) genannt, und sprachen dabei das 
Lied Ath. IV, 37, dem ich folgende Verse entnehme: 

»Mit dir vertreiben wir die Apsaras und die Gandharvas. 
O Ajasphgl, jage (aja) die Raksasas fort, verscheuche sie mit deinem 
Duft! (2) 

Die Apsaras Guggulu, Plla, NaladI, Auksamandhi und PramandanI 
sollen zum Flusse gehen, zur Furt der Gewasser, wie weggeblasen. 
Dorthin machet euch fort, ihr Apsaras, denn ihr seid erkannt. ') (3) 

Wo die Feigenbaume wachsen und die Bananen, die grofsen 
Baume mit hohen Wipfeln. — wo cure goldenen und silbernen 
Schaukeln sind, wo Zimbeln und Lauten zusammenklingen, — dorthin 
machet euch fort, ihr Apsaras, denn ihr seid erkannt. (4) 

Dem haarbuschgeschmiickten Gandharva, dem Gemahl der Apsaras, 
der tanzend daherkommt, dem zermalme ich die Testikeln, dem spalte 
ich den Penis. (7) 

Wie ein Hund ist der eine, wie ein Affe der andere. Wie ein 
Jilngling mit langem Haupthaar, lieblich anzuschauen, hangt sich der 
Gandharva an das Weib. Ihn verscheuchen wir von hier mit unserem 
machtigen Zauberspruch. (11) 

Die Apsaras sind ja eure Weiber; ihr, die Gandharvas, seid deren 
Gatten. Hinweg mit euch, ihr Unsterblichen; stellet nicht den Sterb- 
lichen nach!" (12) 


’) Nach dem Zauberglauben der Inder wie anderer Volker werden 
Geister und Gespenster dadurch machtlos, dafs man sie erkennt und 
beim Namen ruft. Guggulu u. s. w. sind Namen bestimmter Apsaras. 
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Genau so wie in diesem Liede des Atharvaveda wird in 
deutschen Zauberspriichen der Mahr aufgefordcrt . die Hauser 
der Sterblichen zu verlassen und zu den Flussen und Baumen 
zu gehen. Und wie die Apsaras und Gandharvas so lieben auch 
die germanischen Nixen und Elfen Musik und Tanz, womit sie 
sterbliche Manner und Frauen anlocken. Wie im altindischen 
Zauberliede der Gandharva bald als Hund , bald als Affe und 
bald als schongelockter Jiingling erscheint, so pflegt auch in 
deutschen Sagen der Mahr in allerlei Verwandlungen aufzutreten. 
Und wie die Apsaras der Inder in den Zweigen der Bananen- 
und Feigenbaume ihre Schaukeln haben, so schaukeln sich auch 
nach deutschem Volksglauben die Nixen in den Wipfeln und 
Asten der Baume. Und gerade so wie hier im Atharvaveda 
eine wohlriechende Pflanze zum Vertreiben der Damonen dient. 
so gelten auch nach deutschem Geisterglauben wohlriechende 
Krauter (wie Thymian) als vorzugliche Mittel , um Elfen und 
anderen Geisterspuk zu verscheuchen. Das sind schwerlich zu- 
fallige Ubereinstimmungen, sondern wir dtirfen wohl mit Adalbert 
Kuhn, der schon vor vierzig Jahren indische und germanische 
Zauberspriiche verglichen hat'), annehmen, dafs nicht blofs ge- 
wisse Erscheinungen des Zauberglaubens, sondern auch geradezu 
bestimmt ausgepragte Formen von Zauberliedern und Zauber- 
sprtichen in die indogermanische Vorzeit zurlickreichen, dafs wir 
also aus den deutschen und indischen Zauberliedern eine Art 
vorgeschichtlicher Poesie der Indogermanen erschliefsen kOnnen. 

Wenig verschieden von den Heilzauberspruchen sind die 
Gebete um Gesundheit und langes Leben, von den 
Indern ayusyani suktani, d, h. flanges Leben bewirkende Hymnen«? 
genannt, welche die zweite Klasse von H}'mnen des Atharvaveda 
bilden. Es sind dies Gebete. wie sie hauptsachlich bei Familien- 
festen , wie dem ersten Haarscheren des Knaben , dem Bart- 
scheren des Jiinglings und der Schiilerweihe , in Verwendung 
kamen. In ziemlich eintdniger Weise kehrt hier die Bitte um 
hohes Alter, um ein Leben von shundert Herbsten« oder »hundert 
Wintern«, um Befreiung von den 100 oder 101 Todesarten und 
um Schutz gegen allerlei Krankheiten immer wieder. Das aus 


') Im XIII. Band der Zeitschrift fur vergleichende Sprachwissen- 
schaft (1864). S. 49 ff., 113 ff. 
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einem einzigen Hymnus von 30 Strophen bestehende Buch XVII 
gehort auch hierher. So wie in den Heilzauberspriichen oft das 
Heilkraut angerufen wird, welches der Zauberdoktor verwendet, 
so sind manche dieser Gebete um langes Leben an Amulette ge- 
richtet, die dem, der sie tragt, Gesundheit und langes Leben 
sichern sollen. 

Und mit diesen Gebeten beriihren sich wieder anfs engste 
die ungemein zahlreichen Segensspriiche (paustikani) , durch 
die der Landmann, der Hirte, der Kaufmann Gliick und Ge- 
deihen in ihren Unternehmungen zu gewinnen hoffen. Da finden 
wir ein Gebet, welches beim Hausbau verwendet wird, Segens- 
sprtlche beim Pfliigen, beim Saen, fiir das Wachstum des Ge- 
treides und Beschworungen gegen Feldungeziefer, Spriiche gegen 
Feuersgefahr, beim Regenzauber verwendete Gebete um Regen, 
zahlreiche Segensspriiche fiir das Gedeihen der X’^iehherden, Be- 
schwdrungen eines Hirten gegen wilde Tiere und Rauber. Gebete 
eines Kaufmanns um gute Geschafte und Gliick auf der Reise, 
eines Spielers um Gliick mit den Wtirfeln, Bannspriiche und 
BeschwSrungsformeln gegen die Schlangen u. dgl. mehr. Nur 
wenige von diesen Liedern und SprUchen sind als Dichtungen 
bedeutend. Ofters aber kommt es vor, dafs wir in einem sehr 
mittelmafsigen Llngeren Gedicht einzelne Verse von grofser 
SchSnheit finden. Am schonsten ist vielleicht das Regenlied 
Ath. IV, 15. Vom Winde getrieben — heifst es da — mdgen 
die Wolken dahinziehen. und »w'ahrend der grofse, wolken- 
umhtillte Stier^) briillt, mogen die rauschenden Wasser die Erde 
erquicken*. Parjanya selb.st wird mit den Worten angerufen; 

‘Schrei nur zu, Parjanya, donnre, peitsch den Ozean! 

Salbe du mit deinem Nafs die Erde! Und von dir gesandt 

Soil der Regen reichlich fliefsen! Obdach suchend 

Soil der Hirt mit seinen magern Kiihen heimkehr’n," 0 

Am wenigsten poetischen Gehalt besitzen diejenigen Segens- 
spriiche, welche nur ganz allgemeine Bitten um Gliick und Segen 


') Der Regengott Parjanya. 

0 In der Zeit der Diirre sind die Kiihe wegen des karglichen 
Putters mager geworden Nun mufs der Hirt vor dem Regen fluchten, 
und fiir das Vieh werden bessere Zeiten kommen. (Weber, Indische 
Studien, Bd. 18, S. 62.) 



120 


oder um Schutz vor Gefahr und Unheil enthalten. Zu den 
letzteren gehoren die sogenannten smrgarasuktanif (Ath. IV, 
23 — 29), eine aus sieben Hymnen zu je sieben Versen bestehende 
Litanei. Sie sind der Reihe nach an Agni (1,J, Indra (2), Vayu 
und Savitar (3), Himmel und Erde (4), die Maruts (5), Bhava 
und Sarva ') (6), Mitra und Varuna (7) gerichtet, und jeder V'ers 
schliefst mit der refrainartigen Bitte um Befreiung von Drangsal. 

Das Wort amhas aber, welches wir hier durch »Drangsal« 
iibersetzen, vereinigt in sich die Bedeutungen »Not, Bedrangnis« 
einerseits und sSchuld, Siinde* anderseits. Daher kann die eben 
erwahnte Litanei auch zu jener Klasse von Hymnen des Athar- 
vaveda gerechnet werden, die mit Siihnzeremonien (prayascittani) 
in Verbindung stehen. Diese Entsiihnungsformeln und 
Spriiche zur Reinigung von Schuld und Siinde sind 
von den Heilzauberspriichen weniger verschieden, als man glauben 
mochte. Denn nach indischen Begriffen ist eine EntsUhnung, 
ein prSyascitta, nicht nur fiir »Sundens: in unserem Sinne, d. h. 
Vergehen gegen das Sittengebot oder Verstbfse gegen die Re- 
ligion, erforderlich, sondern neben Entsiihnungsformeln fiir mangel- 
haft vollzogene Opfer und Zeremonien, fiir wissentlich und un- 
wissentlich begangene Verbrechen, fiir Gedankenstinden, fiir Nicht- 
bezahlung von Schulden, insbesondere Spielschulden , fiir die im 
Gesetz verbotene \’'erheiratung eines jUngeren Bruders vor dem 
alteren und neben allgemein gehaltenen Gebeten um Befreiung 
von Schuld und Siinde und deren Folgen finden wir auch Siihn- 
formeln und mit Siihnzeremonien verbundene Lieder und Spriiche, 
durch welche geistige und korperliche Gebrechen , ungliick- 
bedeutende Vorzeichen (z. B, durch Vogelflug oder die Geburt 
von Zwillingen oder die Geburt eines Kindes unter einem un- 
gliicklichen Stern), bose Triiume und plotzliche Ungliicksfalle 
»entsuhnt«, d, h. abgewehrt oder in ihrer Wirkung abgeschwacht 
werden sollen. Die Begriffe »Schuld«, sStinde*, >Unheil«, »Un- 
gliick® gehen fortwahrend ineinander iiber. Es gilt eben alles 
Bose — Krankheit und Ungliick ebenso wie Schuld und Siinde — 
als von iibelwollenden Diimonen, von bbsen Geistern veranlafst. 


') Namen oder Formen des Rudra, eines Gottes, der im Zauber- 
wesen und in den Zauberliedern des Atharvaveda eine Hauptrolle 
spielt, wahrend er in den Hymnen des Rigveda mehr zurticktritt. 
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Wie der Kranke, der Wahnsinnige so ist auch der Ubeltater, 
der Siindige von einem bOsen Damon besessen. Und dieselben 
menschenfeindlichen Wesen, welche Krankheiten bringen, senden 
auch die unglucklichen Vorzeichen und die Unglucksfalle selbst. 
So wird z. B. Ath. X, 3 ein Amulett, das man sich umbindet, in 
25 Versen tiberschwenglich gepriesen und verherrlicht als ein 
machtiger Schutz gegen Feinde und Nebenbuhler, gegen Ge- 
fahren und tJbel aller Art, gegen bf>sen Zauber, gegen bOse 
Traume und ungluckliche Vorzeichen, gegen »die Siinde, die 
meine Mutter, die mein Vater, die meine Briider und meine 
Schwester und die wir selbst begangen haben« , und zugleich 
auch als ein Universalmittel gegen alle Krankheiten. 

Durch den Einflufs boser DUmonen oder boswilliger Zauberer 
entsteht auch Familienzwist. Daher linden wir im Atharvaveda 
auch eine Anzahl von Zauberspriichen zur Herstellung 
von Eintracht, die zwischen den Entsiihnungsformeln und 
den Segenssprlichen in der Mitte stehen. Denn hierher gehdren 
nicht nur die Spriiche, durch welche Friede und Eintracht in 
der Familie hergestellt werden sollen, sondem auch Formeln, durch 
welche man den Zorn eines grolsen Herrn besanftigen oder 
durch die man Einflufs in einer Versammlung, t)berredungskunst 
im Gerichtshof u. dgl. erlangen will. Eines der ansprechendsten 
unter den hierhergehorigen Liedem ist Ath. Ill, 30, das mit 
den Worten beginnt: 

"Eines Herzens, eines Sinnes, 

Frei von Hasse mache ich euch. 

Freut euch einer an dem andern, 

Wie am neugebornen Kalb die Kuh. 

Folgsam sei der Sohn dem Vater, 

Mit der Mutter eines Sinnes; 

Sills und friedvoll sei die Rede, 

Die zum Gatten spricht die Gattin! 

Bruder hasse nicht den Bruder, 

Und die Schwester nicht die Schwester: 

Gleichgesinnt und gleichgestimmet, 

Redet Worte voller Liebe!« 


Es ist begreiflich, dafs manche von diesen Versohnungs- 
sprilchen auch zur Herstellung von Eintracht zwischen Ehegatten 
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verwendet werden konnten. Doch bilden die auf Ehe und 
Liebe beziiglichen Zauberlieder eine eigene grolse 
Klasse von Hymnen des Atharvaveda ; und aus dem Kausikasutra 
lernen wir die mannigfachen Arten des Liebeszaubers und aller 
der Zauberriten kennen, welche die Inder als strlkarmani oder 
»Frauenriten« bezeichnen, und fur welche diese Lieder und Spriiche 
verwendet wurden. Es gibt aber zwei Gattungen von hier- 
hergehorigen Spriichen. Die einen haben einen gemutlichen 
und friedlichen Charakter und beziehen sich auf Ehe und Kinder- 
erzeugung. Es sind fromme, mit harmlosen Zauberriten verbundene 
Spriiche, durch welche ein junges Madchen zu einem Brautigam 
Oder ein junger Mann zu einer Braut zu kommen sucht, Segens- 
sprtiche iiber das Brautpaar und die Neuvermahlten, Zauberlieder 
und Spriiche, durch welche die Empfangnis befcirdert und die 
Geburt eines mannlichen Kindes erzielt werden soil, Gebete um 
Schutz fiir die Schwangere sowohl wie fiir das ungeborene und das 
neugeborene Kind u. dgl. Hierher gehbrt das ganze XIV. Buch, 
welches eine Sammlung von Hochzeitsspriichen enthalt und im 
wesentlichen eine zweite, stark vermehrte Auflage der Hochzeits- 
spruche des Rigveda') ist. Zahlreicher ist die zweite Gattung 
der hierhergehSrigen Spruche, aus wilden Beschwdrungen und 
Fliichen bestehend . die sich auf Buhlschaft und StSrungen des 
Ehelebens beziehen. Zietnlich harmlos sind ja noch die Zauber- 
spriiche, durch welche eine Frau die Eifersucht ihres Mannes 
beruhigen will, oder die Verse, welche einem Mann die unge- 
treue Gattin wneder zuriickbringen sollen^ oder der Einschlaferungs- 
zauber (Ath. IV, 5), in welchem der Vers: »Es schlafe die 
Mutter, es schlafe der ^'’ater, es schlafe der Hund, es schlafe der 
Hausalteste, ihre Verwandten mogen schlafen, es schlafe ringsum 
alles Volk.« beweist, dafs das Lied von einem Buhlen verwendet 
wird, der sich zum Liebchen schleicht. Minder hannlos und zum 
Teil von urwiichsiger Wildheit sind die Zauberspriiche , durch 
welche eine Person gegen ihren Willen zur Liebe gezwungen 
werden soil. Der in der ganzen Welt verbreitete Glaube, dafs 


’) Siehe oben S. 93 f. Sowohl die Hochzeitsspriiche des Rigveda als 
auch des Atharvaveda ebenso wie die Liebeszauberlieder des Atharva- 
veda sind von A. Weber im V. Band der »Indischen Studien« tlber- 
setzt und erklart worden. 
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man vermittelst eines B i 1 d e s einer Person schaden oder Gewalt 
ilber sie erlangen kOnne, findet sich auch im alten Indien. Wenn 
ein Mann sich die Liebe einer Frau verschaffen wollte, so machte 
er ein Bild aus Ton, nahm einen Bogen mit einer Sehne von 
Hanf, einen Pfeil, dessen Widerhaken ein Dorn war, dessen Feder 
von einer Eule stammte, dessen Schaft aus schwarzem Holz ge- 
macht war, und begann mit dem Pfeile das Herz des Bildes zu 
durchbohren — eine symbolische Durchbohrung des Herzens der 
Geliebten mit dem Pfeile des Liebesgottes Kama — , wobei er 
die Verse des Zauberliedes Ath. Ill, 25 rezitierte : 

»Kama, der Aufstachler, stachle dich auf! Nicht aushalten sollst 
du es auf deiner Lagerstatte! Mit des Kama schrecklichem Pfeile 
durchbohre ich dir das Herz. 

Mit dem Pfeil. dessen Feder die Sehnsucht, dessen Dorn die Liebe, 
dessen Schaft das Verlanaren, — mit diesem Pfeile, wohlafezielt, durchbohre 
Kama dir das Herz 

Mit dem wohlgezielten Pfeil des Kama, dem versengenden, der 
die Milz verdorren macht, dessen Feder vorwiirtsfliegt, — mit dem 
durchbohre ich dir das Herz. 

Von heifser Glut verzehrt, lechzenden Mundes komm zu mir ge- 
schlichen! Sanft, des Stolzes bar, freundlich redend. treu ergeben, 
sei ganz mein eigen! 

Mit der Peitsche peitsch’ ich fort dich von der Mutter, von dem 
Vater, auf dafs du in meincr Gewalt seiest, meinem Wunsch willfahrest. 

Vertreibet, o Mitra und ^'aruna, Hire eigenen Gedanken aus ihrem 
Herzen! Und wenn ihr sie willenlos gemacht. gebet sie in meine 
Gewalt!" 

In ahnlicher Weise verfahrt eine Frau, wenn sie die Liebe 
eines Mannes erringen will. Sie macht sich ein Bild von dem 
Manne, stellt es vor sich hin und schleudert heifsgemachte Pfeil- 
spitzen gegen das Bild, indem sie die Lieder Ath. VI, 130 und 
131 mit dem Refrain: »Sendet, Gotter, Liebessehnsucht ! Jener 
soil nach mir entbrennen !« dazu sagt, wo es z. B. heifst: 

"Macht ihn liebestrunken, Stiirme! 

Macht ihn liebestrunken, Ltifte! 

Feuer, mach ihn liebestrunken! 

Jener soil nach mir entbrennen! (130, 4) 

Liebesqual bring’ ich hernieder 

Dir vom Kopf bis auf die FUfse; 

Sendet, Gotter, Liebessehnsucht! 

Jener soil nach mir entbrennen! (131. 1 
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Rennst du gleich drei Meilen Oder fiinf, 

Rennst du auch, soweit ein Rofs lauft, 

Sollst zurtlck doch wieder kommen, 

Meiner Sohne Vater werden." (131, 3) 

Die wildesten und formlich von Hafs spruhenden Zauber- 
lieder sind diejenigen, mit welchen Frauen ihre Nebenbuhlerinnen 
zu verdrangen suchen. Ein Beispiel ist Ath. I, 14: 

»Ihr Liebesglilck und ihren Glanz hab’ ich an mich gerissen, wie 
einen Kranz vom Baume. Wie ein Berg auf festem Grunde soli lange 
sie im Elternhause sitzen! 

Dies Madchen, Konig Yama*), soli dir als deine Braut hingeworfen 
werden; jetzt aber soil sie an der Mutter, an des Bruders, an des 
Vaters Haus gefesselt sein! 

Dies Weib soil deine Hausfrau sein, Konig Yama; dir uber- 
geben wir sie. Lang soil sie im Elternhause sitzen, bis ihr das Haar 
vom Haupte fallt. 

Mit dem Zauberspruch des Asita, des Kas 3 'apa und des Gaya^) 
verschliefse ich dein Liebesgltick, wie Frauen (ihre Kleinodien) im 
Kasten.^s) 

Eine unzweideutige Sprache von ungeziigelter Wildheit 
fiihren auch die Lieder, durch welche eine Frau unfruchtbar ge- 
macht (Ath. VII, 35) oder ein Mann der Zeugungskraft beraubt 
werden soil (Ath. VI, 138. VII, 90). 

Diese Liebeszauberlieder gehbren eigentlich schon zu jener 
Klasse von Hymnen, die mit dem alten Namen »Angiras« ■*) be- 
zeichnet werden, zur Klasse der Fliiche und Beschwbrungen 
gegen Damonen, Zauberer und Feinde (abhicarikani). 
Auch manche von den Heilzaubersprilchen konnen ebensogut 
zu dieser Klasse gerechnet werden, insofern sie Beschworungen 
gegen die Krankheitsdamonen enthalten. Hierher gehort unter 
anderen auch die zweite Halite des XVI. Buches, welche eine 
Beschworung gegen den Mahr oder Alp (das Alpdriicken) ent- 
halt, indem dieser Damon aufgefordert wird, die Feinde heim- 
zusuchen. Zwischen Damonen und iibelwollenden Zauberern 


') Der Todesgott! 

’) Wohl Namen bertihmter Zauberer. 

0 Dieses schwierige Lied ist zuerst von M. Bloomfield (Sacred 
Books of the East XLII, S. 107, 252 ff-) richtig erklart worden. 

9 Siehe oben S. 104 f. 
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und Hexen wird in diesen Beschworungen kein Unterschied ge- 
macht, und gegen sie wird namentlich Agni — das Feuer als 
Damonenvernichter — zu Hilfe gerufen. Zahlreiche volkstiim- 
liche Namen von Damonen, sonst ganz unbekannt, finden sich 
in diesen Hymnen, in denen uns uberhaupt mehr als sonst echt 
volkstumliche Vorstellungen auf Schritt und Tritt begegnen. So 
stofsen wir hier auf die tief im Volksglauben — und zwar aller 
Volker — wurzelnde Anschauung, dafs Krankheit und Ungluck 
nicht nur von Damonen, sondern auch von bdsen, mit Zauber- 
macht ausgestatteten Menschen verursacht werden konnen. Der 
Zauber, durch den diese bosen Menschen Ubel stiften, wird in 
den Liedern oft personifiziert und ihm ein Gegenzauber — ein 
Heilkraut, ein Amulett, ein Talisman — gegeniibergestellt. Die 
mit diesem feindlichen Zauber und Gegenzauber verbundenen 
Spriiche und Lieder zeichnen sich oft durch eine urwiichsige 
Kraft und Wildheit aus, die eines gewissen Reizes nicht entbehrt. 
Und jedenfalls steckt in manchen dieser Fluche und Beschwdrungen 
des Atharvaveda mehr gute volkstlimliche Poesie als in den 
meisten Opferliedern und Gebeten des Rigveda. Ein Beispiel ist 
das zur Abwehr eines bdsen Zaubers dienende Lied Ath. V, 14, 
von dem einige Verse hier angefuhrt seien: 

•Aufgefunden hat der Adler, ausgegraben dich der Eber, 

Pflanze, schadig du den Schadling, nieder schlag den Zauberstifter! (1) 

Nieder schlag die Hexenmeister, nieder schlag die Zauberstifter! 

Wer uns schaden will, den tote, tot ihn, Kraut, und schon ihn 

nimmer! (2) 

Schneidet, wie ein Stuck aus einem Antilopenfelle, Gdtter, 

Weg den Zauber, hangt ihn um dem Zauberstifter, wie ein Kleinod! (3) 

Nimm den Zauber bei der Hand und fuhr ihn hin zum Zauberstifter, 
Stell ihn vor sein Angesichte, dafs er tet’ den Zauberstifter! (4) 

Fluch treff’ den, der flucht, zum Zauberstifter soil der Zauber gehen. 
Wie ein Wagen leicht dahinrollt, roll’ zum Zaubrer hin der Zauber. (5) 

Ob ein Weib, ein Mann den bOsen Ungltickszauber hat bereitet. — 

Wie ein Pferd am Halfter filhren wir zu ihm zuriick den Zauber. (6) 

Geh wie der Sohn zum Vater, Zauber! Beifs wie die \'^iper, die 

getreten ! 

Kehre zurtlck zum Zauberstifter, wie der befreite Fltichtling 

heimeilt!- (10) 
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In ahnlicher Weise wird in dem Lied Ath. VI, 37 der Finch 
personifiziert und dem Fluchenden zuriickgeschickt mit den 
kraftigen Versen: 

Hergekomtnen ist der tausendaugige Finch auf seinem Wagen, 

Den zu suchen, der uns fluchet, wie der Wolf das Hans des Schafers. 

Geh, o Finch, an nns voriiber, wie an dem Teich ein lodernd Feuer! 
Schlage den, der nns geflnchet, wie des Himmels Blitz den Banm 

schlagt! 


Wer uns flucht, wenn wir ihm fluchen, wer nns flncht, dem wir nicht 

flnchen, — 

Beide werf’ ich sie dem Tod zn, wie dem Hnnde einen Knochen.* 

Hierher gehort auch der grolsartige H 3 ’mnus an Varuna 
(Ath. IV, 16), dessen erste Halfte die Allmacht und Allwissenheit 
Gottes in einer Sprache feiert, die uns aus den Psalmen gelaufig 
ist, die aber in Indien nur aulserst selten gehOrt wird, whhrend 
die zweite nichts anderes ist als eine kraftige BeschwOrungs- 
formel gegen Lugner und V^erleumder, wie sie im Atharvaveda 
nicht selten sind. Ich gebe das merkwlirdige Gedicht in der 
Ubersetzung von R. Roth ') : 

"Aus der Hohe schaut ein Wachter, wie einer, der daneben steht; 
Verstohlen meint man es zu tun: und alles ist den Gottern kund. 

Wenn einer steht und geht, wenn einer schleichet, 

Zu Versteck und Schlupfwinkel sich zuriickzieht, 

Wo zwei zusammensitzend sich bereden: 

Das weifs der Konig Varuna als Dritter. 

Diese Erde gehOrt dem Konig Varuna, 

Sein ist der hohe, unendliche Himmel ; 

Seine Lenden sind Luftmeer und Ozean; 

Auch dieses Wasserchen ist seine Wohnstatt 

Wer tiber den Himmel eilte zur Feme. 

Nicht kam' er los von Varuna. dem Konig. 

\ om Himmel steigen seine Spaher nieder; 

Tausendaugig uberschauen sie die Erde. 

Alles sieht der konigliche Varuna, 

Was zwischen Himmel und Erd’ ist, was jenseits; 

Das Blinzen des menschlichen Auges zahlt er; 

Es liegt vor ihm wie Wiirfel vor dem Spieler. 


') Abhandlung Uber den Atharva Veda, Tubingen 1856, S. 29 f. 
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Ausgespannt sind deine glanzenden Stricke 
Dreifach, o Varuna, siebenmal sieben; 

Sie alle sollen umwinden den Lugner, 

Freilassen aber, wer die Wahrheit redet. 

Mit hundert Stricken, Varuga, umstricke ihn! 

Lafs nicht los, Menschenwachter, den Verleumder! 

Mit hangendem Bauch sitze der Gemeine da, 

Umwunden wie ein Fats, das aus dem Bande geht! 

Der Schadenbringer Varuna, der Schadenloser — der Gebieter Varuna, 

der Verbieter — 

Der gottliche Varuna, der menschliche — ') 

Ich binde dich mit alien diesen Fesseln, 

Du N. N.. Nachkomme des N. N., Sohn der N. N., 

Dir sprech' ich alle diese Fesseln zu.-' 

Roth bemerkt zu diesem Lied: »Es gibt kein anderes Lied 
in der ganzen vedischen Litteratur, welches die gottliche All- 
wissenheit in so nachdrticklichen Worten aussprache, und dennoch 
ist diese schdne Ausfuhrung zum Exordium einer BeschwOrung 
herabgewurdigt worden. Doch liegt hier, wie bei vielen anderen 
StUcken dieses Veda, die Vermutung nahe, dafs vorhandene 
Bruchstiicke alterer Hymnen dazu bcnutzt wurden, Zauberformeln 
aufzuputzen. Als ein Bruchstuck dieser Art wiiren die funf oder 
auch sechs ersten Verse unseres Liedes zu betrachten.s Ich kann 
diesen Worten nur zustimmen; die Annahme Bloomfields dafs 
das ganze Gedicht so, wie es ist, von Anfang an flir Zauber- 
zwecke verfafst worden sei, scheint mir nicht gut denkbar. 

Teils aus Beschworungsformeln gegen Feinde, teils aus Segens- 
spriichen besteht eine ziemlich grolse Klasse von Zauberliedern, 
welch'e fiir die Bedurfnisse der Konige berechnet 
sind. Jeder Konig mulste in Indien von alters her seinen 
Purohita oder Hauspriester haben, und dieser Hauspriester mulste 
in den auf das Leben eines Konigs beziiglichen Zauberriten 
(rajakarmani , aKonigsriten-^ ) Bescheid wissen und in den zu 
diesen Riten gehorigen Liedern und Spriichen bewandert sein. 

M Die Ubersetzung dieses Verses ist sehr zweifelhaft. Es ist einer 
der vielen Verse im Atharvaveda, deren Sprache eine Art Kauder- 
welsch ist, wie es in den Zauberspriichen aller Volker sich findet. 

Sacred Books of the East, XLII, S. 389. 
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Daher steht auch der Atharvaveda in engster Beziehung zur 
Kriegerkaste. So finden wir denn hier die Lieder, die sich auf 
die Kdnigsweihe beziehen, wobei der Konig mit dem heiligen 
Weihwasser besprengt wird und auf ein Tigerfell tritt; wir 
finden Zaubersprilche , welche einem Konige Herrschaft liber 
andere Fursten, liberhaupt Macht und Ruhm sichem sollen, 
Gebete fur den Konig, wenn er die Riistung aniegt, wenn er 
den Kriegswagen besteigt, u. dgl. Interessant ist ein Gebet 
(Ath. Ill , 4) bei der Konigswahl , wo der himmlische Kdnig 
Varuna, indem der Name des Gottes mit dem Zeitwort var 
iwahlen® in etymologische Verbindung gebracht wird, als der- 
jenige erscheint, welcher den Konig wahlt. Merkwiirdig ist auch 
Ath. Ill, 3, eine Zauberformel fiir die Wiedereinsetzung eines 
verbannten Konigs. Zu den schonsten Hymnen dieser Klasse 
gehOren aber die Schlachtgesange und Kriegszauberlieder , so 
insbesondere die zwei Lieder an die Trommel, welche die Kampfer 
zur Schlacht und zum Sieg rufen sollen (Ath, V, 20 und 21). 
Als Beispiel folgen einige Verse von V, 20: 

»Laut erdrohnt die Trommel, die von Holz gemacht, mit Kuhhaut 

tiberzogen ; 

Wie ein Krieger sich gebardend wetzt die Stimme sie und zwingt 

die Feinde. 

Siegessicher, wie der LtSwe, lats den Donnerruf erschallen! (1) 

Wie ein Lowe donnert die von Holz gemachte, hautbespannte Trommel, 
Wie ein Stier der geilen Kuh entgegenbrUllt. Ein Stier, o Trommel, 

bist du, 

Und die Feinde sind Verschnittne. Dein ist Indras feindezwingend 

Feuer. (2) 

Wie der briinst’ge Stier voll Macht inmitten der Herde, brtille, 

Beutegewinner, 

Laut dem Feind entgegen. Und mit Feuersglut durchbohr das Herz 

der Gegner! 

Auseinanderstieben sollen gleich die Feinde mit wankenden Schlacht- 

reihn ! (3) 

Wenn die Frau des Feinds der Trommel weithinschallende Stimme 

hort, so flieh’ sie 

Hilfe suchend, aufgeschreckt vom Kriegslarm, an der Hand ihr 

Sohnlein fUhrend, 

Eiligst, furchtbeklommen beim Zusammenstols der Todeswaffen!" (5) 
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Die Brahmanen waren aber von jeher viel zu praktische 
Leute, als dafs sie die Zauberspriiche immer nur im Interesse der 
Konige oder anderer Leute und nicht auch fiir sich selbst benutzt 
batten. Schon unter den zu den »Kdnigsriten« gehorigen Zauber- 
liedern finden sich einige, welche sich mehr mit dem Purohita, 
dem unentbehrlichen Hauspriester des Kdnigs, als mit dem letzteren 
selbst beschaftigen. Und wenn es auch in der brahmanischen 
Litteratur nicht an Ausfallen gegen Zauberwerk und Beschwo- 
rungen fehlt'), so sagt doch das Gesetzbuch des Manu (XI, 33) 
klar und deutlich: sOhne Bedenken soil der Brahmane sich der 
heiligen Texte des Atharvaveda bedienen; das Wort flirwahr 
ist die Waffe des Brahmanen; damit tote er seine Feinde.* So 
finden wir denn auch im Atharvaveda eine ganze Reihe von 
Zauberliedern undBeschworungen im Interesse der 
Brahmanen. In den starksten Ausdrlicken wird in diesen 
Hymnen immer wieder die Unverletzlichkeit der Brahmanen und 
die Unantastbarkeit ihres Besitzes eingeschiirft. und die schwersten 
Fliiche werden gegen jene ausgesprochen , welche sich an Gut 
und Leben der Brahmanen vergreifen. Daneben wird die 
mystische Bedeutung der Daksina, d. h. des Opferlohns, in den 
iiberschwenglichsten Ausdrucken hervorgehoben. Brahmanen zu 
unterdrticken , ist die schwerste aller Stinden; ihnen reichlichen 
Opferlohn zu geben, ist der hochste Gipfel der Frommigkeit : das 
sind die Grundgedanken, die sich durch alle diese Lieder ziehen, 
die zu den unerquicklichsten des ganzen Atharvaveda gehOren. 
Nur einige wenige der besseren dieser Hymnen enthalten Gebete 
um Einsicht, Weisheit, Ansehen und theologisches Wissen. Alle 
zu dieser Klasse gehorigen Lieder darf man wohl unbedenklich 
zu den jiingsten Bestandteilen der Atharvaveda-Sammlung rechnen. 

Zu den jiingeren Bestandteilen der Samhita gehoren auch 
die fiir Opferzwecke verfafsten Lieder und Spriiche, 
welche wahrscheinlich nur deshalb in den Atharvaveda auf- 
genommen wurden , damit derselbe ebenso wie die drei anderen 
Vedas zum Opfer in Beziehung gebracht und als wirklicher 
jVeda« anerkannt werde. So finden wir z. B. zwei Aprihymnen ’) 
und andere den Opfergesiingen des Rigveda entsprechende Lieder. 


') Siehe oben S. 104. 

Siehe oben S. 83 f. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 
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Auch Prosaformeln, die denen des Yajurveda entsprechen, linden 
wir, z. B. im XVI. Buch, dessen ganze erste Halite aus Formeln 
besteht, in denen das Wasser verherrlicht wird, und die zu irgend- 
einem Lustrationsrituell in Beziehung stehen. Hierher gehOrt 
auch das XVIII. Buch, welches die zum Totenrituell und zur 
Ahnenverehrung gehorigen Spruche enthalt. Die Bestattungs- 
lieder aus dem X. Buch des Rigveda ') kehren hier wortlich 
wieder und sind nur durch viele Zusatze vermehrt. Auch das 
ganz spat hinzugeliigte XX. Buch, dessen Hymnen mit wenigen 
Ausnahmen samtlich aus dem Rigveda entlehnt sind, steht zum 
Somaopler in Beziehung. Neu sind in diesem Buch nur die sehr 
merkwurdigen sKuntapahymnen-c ^), Ath. XX, 127 — 136. Auch 
sie lugen sich als Liturgien in das Oplerritual ein, beriihren sich 
aber ihrem Inhalte nach zum Teil mit den Danastutis des 
Rigveda 3), indem sie die Freigebigkeit gewisser Flirsten preisen ; 
zum Teil sind es Ratsellragen und deren Aullosungen''), zum Teil 
aber auch — obszone Lieder und derbe Zoten. Bei gewissen 
Opfern, die viele Tage lang dauerten, bildeten Hymnen von 
dieser Art die vorschriltsmUlsige Unterhaltung der Priester, 
welche schliefslich — nach dem trellenden Ausdruck von 
M. Bloomlield — in eine Art liturgischer »Saukneipe« ausartete. 

Rituellen Ursprungs ist wahrscheinlich auch das in Prosa 
abgelalste XV. Buch. Es ist dies eine mystisch verworrene 
Verherrlichung des Vratya, d. h. des in die Brahmanenkaste 
aulgenommenen Nichtariers; und die Spruche wurden wohl bei 
einer Zeremonie verwendet , mittelst welcher diese Aulnahme 
vollzogen wurde. 

Wegen seines mystischen und halb philosophischen Inhalts 
kann man aber dieses Buch auch zur letzten Klasse von Hymnen 
des Atharvaveda, die noch zu erwahnen ist, rechnen, namlich zu 
den Hymnen theosophischen und kosmogonischen 
Inhalts, die wohl ohne Zweilel auch zu den jiingsten Bestand- 
teilen des Atharvaveda gehoren. Nichts scheint ja dem Zauber- 
wesen lerner zu stehen als die Philosophie, und man konnte sich 


’) Siehe oben S. 84 If. 

0 Was der Name »Kuntapa bedeutet, ist nicht bekannt. 
3) Siehe oben S. 99 f. 

0 Gleich denen des Rigveda. S. oben S. 101 1. 
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dariiber wundern, dais die Atharvaveda-Samhita neben Zauber- 
liedern, Fluchen und Segenssprtichen auch Hymnen philosophischen 
Inhalts enthalt. Wenn wir uns aber diese Hymnen naher an- 
sehen, so werden wir bald linden, dais sie ebenso wie die Zauber- 
lieder zum grolsen Teil auch nur praktischen, Zwecken dienen. 
Es ist nicht das Sehnen und Suchen nach Wahrheit, nach der 
Losung dunkler Weltriitsel, das in ihnen zum Ausdruck kommt, 
sondern auch hier sind es nur Zauberkiinstler , die sich als 
Philosophen gebiirden, indem sie die gelaufigen philosophischen 
Ausdriicke zu einem kiinstlichen, besser gesagt; gekiinstelten 
Gewebe von aberwitzigen und iiherwitzigen Phantastereien mifs- 
brauchen, um den Eindruck des M3'stischen, des Geheimnisvollen 
hervorzurufen. Was uns auf den ersten Blick als Tiefsinn er- 
schcint, ist oft in Wirklichkeit nichts als leere Gcheimtuerei, 
hinter der mehr Unsinn als Tiefsinn steckt ; und fur den Zauber- 
meister gehort ja die Geheimtuerei, das Verhiillen des Wirklichen 
unter einem m^-stischen Schleier. zum Handwerk. Doch setzen 
diese philosophischen Hj’mnen eine ziemlich hohe Entwicklung des 
metaphysischen Denkens voraus. Die Hauptgedanken der Upanisads, 
die Vorstellung von einem hochsten Gott als Schdpfer und 
Erhalter der Welt (Prajapati), und selbst die von einem unpersOn- 
lichen schopferischen Prinzip sowie eine Reihe von philosophischen 
Kunstausdrucken, wie brahman, tapas, asat, prana, manas. miissen 
zur Zeit, als diese Hymnen entstandcn. bereits Gemeingut weiter 
Kreise gewesen sein. Darum diirfen wir auch in den theo- 
sophischen und kosmogonischen Hvmnen des Atharvaveda nicht 
etwa eine Entwicklungsstufe der indischen Philosophic sehen. 
Die fruchtbaren Gedanken der wahrhaft philosophischen Hymnen 
des Rigveda haben ihre weitere Ausbildung erst in den Upanisads 
erfahren, und die philosophischen Hj^mnen des Atharvaveda 
konnen durchaus nicht als eine Ubergangsstufe von der iiltesten 
Philosophic zu der der Upanisads aufgefalst werden. »Sie stehenc, 
wie Deussen sagt, »nicht sowohl innerhalb des grofsen Ent- 
wicklungsganges als vielmehr ilim zur Seite.* ') 

Manch tiefer und wahrhaft philosophischen Gedanke blitzt 
zuweilen in diesen Hj'mnen aus dem mystischen Nebel hervor, 
aber wohl in den meisten Fallen wird man sagen konnen , dais 


') Deussen, Allgemeine Geschichte der Philosophic I, 1, S. 209. 

9 * 
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nicht der Atharvandichter der Urheber dieser Gedanken ist, 
sondern dais er nur fremden Geist seinen Zwecken dienstbar 
gemacht hat. So ist es gewifs ein eines Philosophen wurdiger 
Gedanke, dafs Kala,, die Zeit, der Urgrund alles Seins ist. 
Allein, es ist die Sprache des Mystikers und nicht des Philosophen, 
wenn wir Ath. XIX, 53 lesen: 

»Kala fahrt dahin, ein Rofs mit sieben Zilgeln, mit tausend Augen, 
nimmer alternd, reich an Samen; ihn besteigen die weisen Sanger; 
seine Rader sind alle Wesen. 

Mit sieben Radern fahrt Kala, sieben Naben hat er, Unsterblich- 
keit ist seine Achse. Her fuhrt Kala alle diese Wesen. Als der erste 
der Getter eilt Kala dahin. 

Ein voller Krug ist auf Kala gesetzt; den sehen wir vielfach ge- 
staltet. Weg ftihrt er alle diese Wesen. Kala nennt man ihn im 
hochsten HimmeP u. s. w. 

Wohl findet der Gedanke, dais Kala, die Zeit, alles hervor- 
gebracht hat, einen wurdigen Ausdruck in den beiden Versen 
5 und 6: 

•Kala hat den Hiramel dort geschaffen, Kala diese Erden hier. 
Was war, und was sein wird, entfaltet sich, von Kala angetrieben. 

Kala hat die Erde geschaffen, in Kala gliiht die Sonne; in Kala 
sind alle Wesen, in Kala blickt das Auge um sich.« 

Aber gleich in den folgenden Versen und im folgenden 
Hymnus (Ath. XIX, 54) wird dann in ganz mechanischer Weise 
alles mdgliche als aus der Zeit entspringend aufgezahlt, und 
namentlich werden der Reihe nach die verschiedenen Namen 
des Gdttlichen, die zu jener Zeit bekannt waren, als von Kala 
geschaffen erklart, so Prajapati, so das Brahman, das Tapas 
(Askese), der Prana (Lebensodem) u. s. w. 

Mehr Geheimniskritmerei als wahre Philosophie findet sich 
auch in den langen Rohitahymnen , aus denen das XIII. Buch 
des Atharvaveda besteht, in denen iiberdies allerlei nicht Zu- 
sammengehdriges bunt durcheinandergewurfelt erscheint. Da 
wird z. B. in dem ersten Hymnus Rohita, »der Rote«, d. i. die 
Sonne oder ein Genius der Sonne, als schopferisches Prinzip ge- 
feiert — ser schuf den Himmel und die Erde« , s>er hat mit 
Kraft befestigt Erd’ und HimmeU — ; zu gleicher Zeit wird aber 
ein irdischer Kdnig verherrlicht und der himmlische Konig 
Rohita mit dem irdischen Konig in absichtlich verworrener Weise 
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in Zusammenhang gebracht. Mitten darinnen finden wir aber 
auch Verwunschungen gegen Feinde und Nebenbuhler und gegen 
denjenigen , der eine Kuh mit dem Fufse stofst oder gegen 
die Sonne sein Wasser abschlagt^). Und wieder in dem 
Hymnus XIII, 3 wird in einigen Versen, deren Pathos an den 
oben zitierten V^arunahymnus erinnert, Rohita als hochstes Wesen 
gepriesen, daran aber ein Refrain gehangt, in welchem derselbe 
Rohita aufgefordert wird, denjenigen in seinem Zorn zu zermalmen, 
der einen Brahmanen quiilt. Es heifst da z. B. : 

*Der Himmel hier und Erde hat erschaffen, 

Der in die Dinge sich wie in ein Kieid hiillt. 

In dem die Pole, die sechs Weiten ruhen, 

Durch die er wie ein Vogel hoch hindurchblickt, — 

Ihm, dem zornmiit’gen Gott, sei der ein Greuel. 

Wer den dies wissenden Brahmanen schindet; 

Erschtittre ihn, o Rohita, zermalm ihn, 

Leg ihn in Fesseln, den Brahraanenschinder ! 

Durch den zu ihrer Zeit die Winde brausen. 

Von dem herab die Meerc sich ergiefsen, — 

Ihm, dem zornmiit’gen Gott u. s. w. 

Der sterben lalst und leben lafst, von dem 
Ihr Leben die Geschopfe alle haben, — 

Ihm, dem zornmiit’gen Gott u. s. w. 

Der, wenn er einhaucht, Erd’ und Himmel silttigt, 

Durch seinen Aushauch liillt den Bauch des Meeres, — 

Ihm. dem zornmufgcn Gott« u. s. w. ) 

Neben solchen schwungvollen Verherrlichungen des Rohita 
finden sich aber mystische Gedankenspiele , wie wenn es 
heifst, dafs die beiden Opfermelodien Brhat und Rathantara den 
Rohita erzeugt haben, oder wenn das Versmafs Gayatrl als sder 
Unsterblichkeit Schofs < bezeichnet wird. Es ware wohl vergebens, 
das mj^stische Halbdunkel , welches solche und ahnliche Verse 
umgibt, aufhellen zu wollen. Und so glaube ich auch nicht, dafs 


') Bloomfield vergleicht hierzu Hesiod: (<>)<) ' t<i r' rjflior Tuoaii/tH'o; 
op.'iof oftiyiTv (Enya y.al ijfi/Qai 725'. Vgl. Protagoras (Diog. Laort. \’^III, 
1, 19): TjQog TfToauu^rov urj om/fTr, 

“) Ubersetzt von P. Deussen, Allgemeine Geschichte der Philo- 
sophic I, 1, S. 227. 
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wir grofse philosophische Wahrheiten in einem Hymnus wie 
Ath. IV, 11 vermuten diirfen, wo der Ochs als Schdpfer und 
Erhalter der Welt gepriesen wird : 

»Der Och&e trast die Erde und den Himmel, 

Der Ochse tragt den vreiten Luftraum. 

Der Ochs traet die sechs weiten Himmelsraume, 

Der Ochs durchdrin<rt das ganze Weltall. " 

Es kann uns auch nicht imponieren, dais dieser Ochs mit 
Indra und anderen hdchsten Gottern gleichgesetzt wird , noch 
weniger, dafs er Milch gibt — seine Milch ist das Opfer, der 
Opferlohn seine Melkung^ — , und wir glauben es gerne , dafs, 
»wer die sieben unversieglichen Melkungen des Ochsen kennt, 
Nachkommenschaft und den Himmel erlangt.. Es ist mit diesem 
Ochsen nicht viel weiter her als mit dem Stier, der in Ath. IX, 4 
tiberschwenglich gefeiert wird — er triigt alle Gestalten in 
seinen Weichen, er war im Anfang ein Abbild des Urwassers 
u. dgl. — , und von dem sich schliefslich herausstellt, dafs er nur 
ein gewohnlicher Opferstier ist. der geschlachtet werden soil. 
Dafs aber diese Scheinphiiosophie und Geheimniskramerei im Grunde 
einen recht praktischen Zweck verfolgt, beweist ein Hymnus wie 
Ath. X, 10. Hier wird das grofse Mysterium von der Kuh ver- 
kiindet : Himmel und Erde und die Wasser sind von der Kuh 
behiitet. Hundert Eimer, hundert Melker, hundert Htiter sind 
auf ihrem Rticken. Die Getter, die in der Kuh atmen, die kennen 
auch die Kuh . . . Die Kuh ist die Mutter des Kriegers, das 
Opfer ist die Waffe der Kuh , aus ihr entstand der Gedanke. 
In dieser Weise geht es fort, bis diese Geheimlehre ihren Hohe- 
punkt erreicht in den Worten: Die Kuh allein nennt man Un- 
sterblichkeit, die Kuh allein verehrt man als den Tod; die Kuh 
ward dieses Weltall, Gotter, Menschen, Asuras, Manen und Seher 
(sie alle sind die Kuh). Nun aber folgt die Nutzanwendung: 
Nur wer dieses grofse Geheimnis weifs, darf eine Kuh als Geschenk 
annehmen; und wer den Brahmanen eine Kuh .schenkt, der er- 
ringt sich alle Weiten, denn in der Kuh ist alles Hochste — Rta 
(die Weltordnung) , Brahman (die Weltseele) und Tapas (die 
Askese) — eingeschlossen, und: 

»Die Getter leben von der Kuh und auch die Menschen von der Kuh; 
Die Kuh ist diese ganze Welt, soweit die Sonne niederschaut.'- 
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Deussen ’) hat sich unendliche Miihe gegeben, in den iphilo- 
sophischen« Hymnen des Atharvaveda Sinn und Verstand zu ent- 
decken und einen gewissen Zusammenhang herzustellen. Er findet 
z. B. in Ath. X, 2 und XI, 8 den Gedanken der »Verwirklichung 
des Brahman im Menschen* behandelt, und zwar in X, 2 »mehr 
von der physischen, teleologischen* , in XI, 8 »mehr von der 
psychischen Seite her« =). Ich kann so viel Philosophie in diesen 
Hymnen nicht entdecken; ich glaube vielmehr, dafs wires auch 
hier nur mit Pseudophilosophen zu tun haben, die nicht eine neue 
Lehre von der Weltseele im Menschen verkiindeten, sondern die 
diese Lehre bereits fertig vorfanden und in mystisch verworrener 
Zusammenhangslosigkcit vortrugcn. Wiihrend in einem bertihmten 
Hymnus des Rigveda (X, 121) ein tiefer Denker und ein wahrer 
Dichter in kiihnen Worten auf die Grofsartigkeit des Kosmos 
hinweist und zweifelnd nach dem Schbpfer fragt, ziihlt uns im 
Atharvaveda X, 2 ein Versifcx alle Glieder des Menschen der 
Reihe nach auf und fragt, wer sie geschaffen: 

»Von wem sind des Menschen Fersen geschaffen? Von wem das 
Fleisch, von wem die Knochel, von wem die wohlgeformten Finger? 
Von wem die Offnungen'^ . . . Warum haben sie des Menschen Fufs- 
knSchel unten und oberhalb die Kniescheiben gemacht? Warum die 
Beine voneinander getrennt niedergesetzt, und wo sind die Angela 
der Kniee? Wer hat wohl das ersonnen?" u. s. w. 

So geht es acht Verse hindurch fort. Dann folgen neun 
Verse, in dencn nach allem moglichen gefragt wird, was zum 
menschlichen Organismus und zum Menschenleben liberhaupt 
gehcirt; ■sWoher stammt Lust und Unlust, woher der Schlaf. die 
Angst, die Mattigkeit , woher alle Freuden und Wonnen des 
Menschen? Woher Not und Elend?< u. s. w. Durcheinander wird 
in demselben Tone gefragt, wer das Wasser in den Korper. das 
Blut in die Adern gelegt, woher der Mensch Gestalt, Grbfse und 
Namen bekommen, wer ihm Gang, Verstand, Atem, Wahrheit 
und Unwahrheit , Unsterblichkeit und Tod , Kleidung , langes 


') Allgemeine Geschichte der Philosophie, I, 1, S. 209 ff. Vgl. 
auch Lucian Scherman, Philosophische Hymnen aus der Rig- und 
Atharva-Veda-Samhita, verglichen mit den Philosophemen der alteren 
Upanishads. Strafsburg 1887. 

=) Deussen a. a. 0. S. 264 ff. 
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Leben, Kraft und Schnelligkeit verliehen hat, u. s. w. Es wird dann 
welter gefragt , woher der Mensch seine Herrschaft tiber die 
Natur erlange, und alle diese Fragen werden dahin beantwortet, 
dais der Mensch als Brahman (Weltseele) das geworden, was er 
ist, und all seine Macht erreicht habe. So weit ist der Hymnus 
nicht gerade schon. aber wenigstens ziemlich klar. Nun folgt 
aber der gewohnliche mystische Schwindel in den Schlufsversen 
26—33, wo es z. B. heifst; 

»Als der Atharvan ihm sein Herz und sein Haupt zusammen- 
genaht hatte, da regte er ihn oberhalb des Gehirns v'om Haupte her 
als Lauterer an. 

Dem Atharvan gehOrt dies Haupt, ein festgeschlossener Gdtter- 
kasten, und dieses Haupt schtitzt der Atem, die Speise und der 
Verstand.* 

Man tut , glaube ich , solchen Versen zuviel Ehre an , wenn 
man tiefsinnige Weisheit in ihnen sucht. Darum kann ich aiich 
in dem Hymnus Ath. XI, 8, der nach Deussen »die urspriing- 
liche Entstehung des Menschen durch ein Zusammenfahren 
psychischer und physischer, tibrigens insgesamt von Brahman 
abhSngiger B'aktoren* schildern soli, nicht so viel Tiefsinn finden. 
So wie der Lugner manchmal die Wahrheit sprechen mufs, damit 
man ihm seine LUgen glaube, so mufs auch der Mystiker hier 
und da einen wirklich philosophischen Gedanken, den er irgendwo 
aufgegriffen , in sein Machwerk hineinbringen, damit man auch 
seinen Unsinn flir hohere Weisheit halte. So liegt ja dem 
Hymnus XI, 8 der Gedanke von dem Brahman als dem Urquell 
alles Seins und von der Einheit des Menschen mit der Weltseele 
zugrunde. Aber ich glaube nicht, dafs sich der Verfasser irgend 
etwas bei den Worten gedacht hat: 

•Woraus ward Indra, woraus .Soma, woraus Agni geboren? Woher 
entstand Tvastar (»der Bildner’)? Woraus ist Dhatar (>>der Schdpfer«) 
geboren? 

Aus Indra ward Indra. aus Soma ward Soma, und aus Agni ward 
Agni geboren. Tvastar ist aus Tvastar geworden, und aus Dhatar ist 
Dhatar geboren." 

Himmelhoch uber dieser \'^ersemacherei, die weder Philosophie 
noch Poesie ist, steht ein Hymnus des Atbarvaveda, den man 
um einiger Verse willen, die sich auf die Entstehung der Erde 
beziehen, zu den kosmogonischen Hymnen zu rechnen pflegt, der 
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aber frei von aller und jeder Mystik ist und eigentlich auch recht 
wenig Philosophic enthalt, — dafiir aber um so mehr wahre 
Poesie. Es ist der herrliche Hymnus an die Erde, Ath. XII, 1. 
In 63 Versen wird hier Mutter Erde als die Tragerin und Er- 
halterin alles Irdischen gepriesen und um Gliick und Segen und 
Schutz vor allem Bosen angerufen. Einige wenige Verse in 
wortlicher Prosatibersetzung miissen genugen, um eine Vorstellung 
von einem der schonsten Erzeugnisse der religibsen Dichtung 
Altindiens zu geben: 

”Die erhabene Wahrheit, die gewaltisfe Ordnung, die Opferweihe 
und die Bufse, das Gcbet und das Opfer erhalten die Erde Sie ist 
die Herrin von allem, was da ist, und was sein wird. (1) 

Die Erde, die im Anfang Wasser auf dem Ozean war, und die 
weise Manner durch ihres Geistes Wunderkraft gefundon; die Erde, 
deren Herz im hOchsten Himmel ist, unstcrblich und von Wahrheit 
umgeben , — sie verleihe uns Glanz und Starke, sie setze uns in die 
hdchste Herrschaft ein. (8) 

Die Erde, die die Asvins ausgemessen, auf der Visnu ausgeschritten, 
die Indra, der Herr der Kraft, sich von Feinden befreit hat, — sie, die 
Mutter, spende mir, ihrem Sohn, reichlich Milch, (10) 

Mir zum Heile seien deine schneebedeckten Bergeshdhen und 
deine Whlder, o Erde! Auf der braunen, der schwarzen, der roten, 
der buntfarbigen festen Erde, der von Indra beschiltzten — unbesiegt, 
unverletzt, unverwundet stehe ich auf dieser Erde da, ill) 

Von dir geboren, leben auf dir die Sterblichen. Du erhaltst die 
Zweifufsler und die \'ierfutsler; dir, o Erde. gehdren die fiinf Ge- 
schlechter der Menschen, uber welche die aufgehende Sonne mit ihren 
Strahlen unsterbliches Licht ausbreitet. (15) 

Auf der Erde geben die Gdtter den Menschen das Opfer, die 
wohlbereitete Spende; auf der Erde leben die Sterblichen von Trank 
und Speise. Moge diese Erde uns Odem und Leben spenden, uns ein 
hohes Alter erreichen lassen! (22) 

Was ich aus dir, o Erde, ausgrabe, das moge schnell wieder nach- 
wachsen! Moge ich, du Reine, nicht deine wunde Stelle, nicht dein 
Herz durchbohren! (35) 

Die Erde. auf der die Sterblichen jauchzen, singen und tanzen, 
auf der sie kiimpfen, auf der die Trommel laut ertont, — diese Erde 
stofse meine Nebenbuhler fort, mache mich frei von Nebenbuhlern. (41) 
Den Toren tragt sie wie den ehrwurdigen Weisen. den Guten 
lafst sie und den Bosen auf sich wohnen; mit dem Eber gesellt sich 
die Erde, der Wildsau macht sic Platz. 08i 

O Mutter Erde, setze gnadig mich an eine festeegriindete Stelle! 
Vereint mit dem Himmel, versetze du, o Weise. mieli in Gliick und 
Wohlfahrt!* (63) 



138 


Dieser Hymnus , der ebensogut in der Rigveda - Samhita 
stehen konnte, beweist, dais auch in der Samhita des Atharva- 
veda, obgleich dieselbe mehr als die des Rigveda einen einheitlichen 
Zweck verfolgt, mannigfache Bruchstiicke alter Poesie ein- 
gesprengt sind. Auch in dieser Sammlung, wie in der des 
Rigveda, linden sich neben manchem Minderwertigen und vollig 
Wertlosen kostliche Perlen iiltester indischer Dichtkunst. Und 
nur beide Werke zusammen geben uns eine richtige Vor- 
stellung von der altesten Poesie der arischen Inder. 

Das altindische Opfer und die vedischen Samhitas. 

Die beiden bisher besprochenen Samhitas haben auch das 
gemeinsam, dais sie nicht liir besondere liturgische Zwecke zu- 
sammengestellt worden sind. Wenn auch die meisten Hymnen 
des Rigveda liir Opferzwecke verwendet werden konnten und 
tatsachlich verw'endet wurden und ebenso die Lieder und Sprtiche 
des Atharvaveda fast durchweg zu Ritual- und Zauberzwecken 
Verwendung fanden, so hat doch die Zusammenstellung und 
Anordnung der Hymnen in diesen Samhitas nichts mit den ver- 
schiedenen liturgischen und rituellen Zwecken zu tun. Die 
Hymnen wurden um ihrer selbst willen gesammelt und mit 
RUcksicht auf die angeblichen Verlasser oder die Sangerschulen, 
denen sie angehOrten, zum Teil auch mit Rucksicht auf ihren 
Inhalt und noch mehr auf ihre aulsere Form — Zahl der Verse 
u. dgl. — in diesen beiden Sammlungen angeordnet und zusammen- 
gestellt. Es sind Liedersammlungen, konnen wir sagen, welche 
einen litterarischen Zweck verfolgen. 

Ganz anders verhalt es sich mit den Samhitas der beiden 
anderen Vedas, des Samaveda und des Yajurveda. In diesen 
Sammlungen finden wir die Lieder, Verse und Spriiche mit 
Rucksicht auf ihre praktischen Zwecke angeordnet, genau in der 
Reihenfolge, wie sie beim Opfer verwendet wurden. Es sind dies 
also in der Tat nichts waiter als Gebetbiicher und Gesangbiicher 
zum praktischen Gebrauch fur bestimmte Opferpriester — aller- 
dings nicht etwa geschriebene BUcher, sondern Texte, die nur 
im Kopfe von Lehrern und Priestern existierten und durch miind- 
liches Lehren und Lemen in den Priesterschulen erhalten blieben ')• 


’) Vgl. oben S. 33. 
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Um aber die Entstehung dieser Samhitas zu erklaren, ist es not- 
wendig, einige Worte iiber den Kult der arischen Inder hier 
einzufugen. Es wird sich dies um so mehr empfehlen, als ein 
voiles Verstandnis der vedischen Litteratur iiberhaupt ohne einen 
gewissen Einblick in das altindische Opferwesen kaum moglich ist. 

Soweit wir die vedisch - brahmanische Religion zuriick- 
verfolgen konnen, hat es immer zwei Arten des Kultes gegeben. 
Wir haben gesehen’), dafs einzelne Hymnen des Rigveda und 
eine grofse Anzahl von Liedern und Spruchen des Atharvaveda 
als Segensspriiche und Gebete bei Geburt und Hochzeit und 
anderen Anlilssen des taglichen Lebens, bei der Totenbestattung 
und Ahnenverehrung sowie bei den verschiedenen Zeremonien, 
die der Hirte fur das Gedeihen des Viehes und der Landmann 
fur das Wachstum der Feldfrucht zu vollziehen hatte, verwendet 
wurden. Die Inder nennen diese. meist auch mit Opfern ver- 
bundenen Zeremonien grhyakarmani, d. h. >hiiusliche Zere- 
monien*. tiber sie geben uns die spiiter zu erwilhnenden 
Grhyasutras ausfuhrliche Nachricht. Bei den Opfern, welche 
dieser hSusliche Kult erforderte, versah der Hausherr selbst, dem 
hOchstens noch ein einzelner Priester, der » Brahman*, zur 
Seite stand, das Amt des Opferpriesters Und soweit diese 
Opfer Brandopfer waren. dienfe das eine Feuer des hiiuslichen 
Herdes als Altar fur die Darbringung derselben. Neben dicsen 
Opfern, die jeder fromme Arier, ob arm oder reich. ob vornehm 
Oder gering . nach altem Brauche vollzog . gab es aber auch 
grofse Opferfeste — namentlich in Verbindung mit dem zu Indra, 
dem Gott der Krieger, in Beziehung stehenden Somakult — , 
welche nur von den V’ornehmen und Reichen, in erster Linie 
von den Konigen, gefeiert ' werden konnten. Auf einem weiten, 
nach festen Regeln hergestellten Opferplatze wurden Altare fiir 
die drei heiligen Feuer errichtet, welche bei jedem solchen 
Opfer notwendig waren, und eine Schar von Priestern, an deren 
Spitze vier Hauptpriester standen, war mit dem Vollzug 

■) Oben S. 84 ff., 93 ff., 118 f. 

Asvalayana-Grhyasutra I, 3,6; Die Anstellung eines Brahmanen 
ist bei hauslichen Opfern beliebig. Gobhila-Grhyasutra I, 9, 8 f. : Der 
Brahman ist der einzige Priester bei den Pakayajnas (d. h. den •einfachen 
Opfern* des hauslichen Kultes); der Opferer selbst ist der Hotar (der 
Priester, der die Verse rezitiert). 
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der unzahligen, aufserordentlich verwickelten Riten und Zeremonien, 
die ein solches Opfer erforderte, beschaftigt. Der Yajamana oder 
»Opferer« — der Fiirst oder grolse Herr, der das Opfer dar- 
brachte — hatte nur wenig dabei zu tun ; seine Hauptpflicht war 
es, den Priestern reichlichen Opferlohn (daksina) zu geben. Kein 
Wunder, dafs die Brahmanen gerade diese Opferzeremonien, 
welche ihnen am meisten einbrachten, zum Gegenstand eifrigen 
Studiums machten, dafs sie eine fbrniliche Opferwissenschaft aus- 
bildeten, welche in jenen Texten niedergelegt ist, die wir als 
Brahmanas kennen lernen werden, und welche einen wesentlichen 
Bestandteil der Sruti, der >Offenbarung« , d. h. derjenigen Litte- 
ratur bilden, welcher im Laufe der Zeit gottlicher Ursprung zu- 
geschrieben wurde. Diese Opfer nannte man daher srauta- 
karmani, xauf der Sruti beruhende Zeremonien®, im Gegensatz 
zu den hauslichen (grhj'a) Zeremonien, welche nur auf der Smrti, 
der sErinnerungf, , d. h. dem Herkommen beruhen, und keine 
gdttliche Autoritat besitzen. 

Die vier Hauptpriester nun, welche bei den Srautaopfern be- 
schaftigt waren, sind: 1. der Hotar oder »Rufer , welcher die 
Verse (rcas) der Hymnen rezitiert, um die Gdtter zu preisen und 
zum Opfer einzuladen; 2. der Udgatar oder » Sanger®, welcher 
die Bereitung und Darbringung der Opfer, insbesondere der 
Somalibationen. mit Gesangen (saman) begleitet; 3. der Adhvaryu 
oder sOpferverrichter®, welcher alle Opferhandlungen vollzieht 
und dabei die prosaischen Gebete und Opferformeln (yajus) 
murmelt, und 4. der Brahman oder >Oberpriester'-, dessen Amt 
es ist, das Opfer vor Schaden zu bewahren. Denn jede heilige 
Handlung, so auch jedes Opfer, ist nach indischer Anschauung 
mit einer gewissen Gefahr verbunden ; wird eine Handlung nicht 
genau nach der rituellen Vorschrift vollzogen, ein Spruch oder 
eine Gebetformel nicht richtig gesprochen oder eine Melodic 
falsch gesungen. so kann die heilige Handlung dem Veranstalter 
des Opfers zum Verderben gereichen. Daher sitzt im Siiden des 
Opferplatzes — der Siiden ist die Gegend des Todesgottes und 
die Gegend , aus welcher die dem Opfer feindlichen Damonen 
den Menschen bedrohen — der Brahman, um das Opfer zu be- 
schtitzen. Er verfolgt den Verlauf des ganzen Opfers im Geiste, 
und sobald er den geringsten Fehler in einer Opferhandlung, 
einer Rezitation oder einem Gesang bemerkt, mufs er durch das 
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Aussprechen heiliger Worte den Schaden wieder gutmachen. 
Darum heifst der Brahman in einem alten Text »der beste Arzt 
unter den Opferpriestern<r ’). Um aber dieses Amt versehen zu 
kbnnen, muls der Brahman ^vom Veda voll < sein; er versieht 
sein Amt als Opferpriester »mit dem dreifachen Wissen«, d. h. 
vermbge seiner Kenntnis aller drei Vedas, die ihn in stand setzt, 
jeden Fehler sogleich zu entdecken 

Hingegen brauchen die drei anderen Priester jeder nur einen 
Veda zu kennen. Die Verse, mit welchen der Hotar die Gbtter 
zum Opfer ruft, die sogenannten »Einladungsverse (Anuvakyas), 
und die Verse, mit welchen er die Spenden begleitet, die so- 
genannten sOpferverse» (Yajyas), entnimmt der Hotar dem Rig- 
veda. Er mufs auch ein Kenner der Rigveda-Sarnhita sein. d. h. 
er mufs sie auswendig gelernt haben, um sich aus derselben die 
sogenannten Sastras oder ;>Preisliedert, die er beim Somaopfer 
zu rezitieren hatte, zusammenzustellen. So steht die Rigveda- 
Samhita zu dem Hotar in einer gewissen Beziehung, wenngleich 
dieselbe keineswegs fiir die Zweeke dieses Priesters gesammelt 
Oder angeordnet ist. 

Zum Somaopfer gehOren aber nicht nur die vom Hotar re- 
zitierten Preislieder, sondern auch sogenannte Stotras oder 
.^Lobgesange*, welche vomUdgatar und seinenGehilfen gesungen 
wurden^). Solche Stotras bestehen aus Gesangstrophen, d. h. 
aus Versen (rcas), die zu Tragern bestimmter Melodien (saman) 
gemacht worden waren. Diese Melodien sowohl wie die Gesang- 


■) Satapatha-Brahmana XIV, 2, 2, 19. Vgl. Chandogva-Upanisad 
IV, 17, 8 f. _ ' 

-) Aitareya-Aranyaka III, 2, 3, 6. Satapatha-Brahmana XI, 5, 8, 7. 
Erst eine spatere Zeit hat den Brahman zum Atharvaveda in Be- 
ziehung- gebracht, so dafs •Brahmaveda’^ oder 'der Veda des Brahman* 
geradezu eine Bezeichnung des Atharvaveda wurde ; und die Anhanger 
des Atharvaveda erklarten, dafs der Brahman ein Kenner der Atharva- 
veda-Samhita sein miisse. In Wirklichkeit hat das Amt des Brahman 
beim Srautaopfer mit dem Atharvaveda nichts zu tun Begreiflich ist 
es aber, dafs man die beiden in Zusammenhang bringen konnte. Denn 
wenn der Brahman, wie oben bemerkt, als einziger Priester bei Grhya- 
opfern amtierte, mufste er allerdings mit den zum grofsten Toil im 
Atharvaveda vorkommenden Segenssprilchen vertraut sein. 

’) Und zwar kommen zuerst die Gesange (Stotras), dann erst die 
Rezitationen (Sastras). 
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strophen, mit denen sie verbunden waren, lernten die Udgatar- 
priester in den Schulen des Samaveda, und die Samaveda- 
Sarnhitas sind nichts anderes als Sammlungen von Texten, die 
nicht um ihrer selbst widen, sondern wegen der Sangweisen, 
deren Trager sie waren, fiir die Zwecke der Udgatars zusammen- 
gestellt worden sind. 

Der Adhvaryupriester endlich hat bei seinen zahllosen Opfer- 
verrichtungen fortwahrend tails kurze Prosaformeln, teils langere 
Gebete in Prosa und Vers — die prosaischen Formein und Gebete 
heifsen yajus (plur. yajuipsi), die Verse rc (plur. rcas) — leise 
zu sprechen ' }. In den Sarnhitas des Yajurveda sind alle diese 
Prosaformeln und Gebete — meist auch zusammen mit Regeln 
und Erorterungen iiber die Opferhandlungen, bei denen sie zu 
murmeln sind — fur die Zwecke der Adhvaryupriester in der 
Reihenfolge, wie sie eben bei den Opfern verwendet wurden, 
zusammengestellt. 

Wir wenden uns nun zur Besprechung der liturgischen 
Sarnhitas, wie wir nach den vorstehenden Ausftihrungen die 
Sarnhitas des Samaveda und des Yajurveda im Gegensatz zu denen 
des Rigveda und des Atharvaveda nennen kdnnen. 

Die Satnaveda*Samhita. 

Von den vielen Sarnhitas des Samaveda, die es einmal ge- 
geben haben soli — die Puranas sprechen gar von tausend 
Sarnhitas ') — , ist nur eine auf uns gekommen. Diese uns er- 
haltene Samaveda-Sarnhita^) besteht aus zwei Teilen, dem Arcika 
Oder der »Strophensammlung'> und demUttararcika, der szweiten 


') Der Hotar rezitiert die Hymnen, d. h. er sagrt sie in einer 
Art Singsanfr laut her, der Udgatar s i n g t die Prcislieder nach bestimmten 
Melodien, der Adhvarj'u m u rmel t die Gebete. Blofs die sogenannten 
'Nigadas*', eine Abart der Yajusformeln, welche den Zweck haben, die 
anderen Priester zu ihren verschiedenen \'errichtungen aufzufordern, 
mufsten vom Adhvaryu natiirlicherweise laut gesprochen werden. 

’) Auch von tausend Schulen des Samaveda ist bei spateren 
Schriftstellern die Rede Ygl. R. Simon, Beitrage zur Kenntnis der 
vedischen Schulen (Kiel 1889) S. 27, 30 f. 

3 ) Es ist dies die erste von alien vedischen Sarnhitas, die heraus- 
gegeben und vollstandig iibersetzt worden ist ; Die Hymnen des Sama- 
Veda. herausgegeben, iibersetzt und mit Glossar versehen von Theodor 
Benfey. Leipzig 1848 



143 


Strophensammlung?. Beide Teile bestehen aus Versen, die fast 
alle im Rigveda wiederkehren. Von den 1810 — oder, wenn 
man die Wiederholungen abrechnet, 1549 — Versen, welche 
beide Teile zusammen enthalten, stehen alle bis auf 75 auch in 
der Rigveda - Samhita , und zwar grofstenteils im VIII. und 
IX. Buche derselben. Die meisten dieser Verse sind im Gayatrl- 
metrum oder in den aus Gayatrt- und Jagatizeilen zusammen- 
gesetzten Pragathastrophen abgefafst, und ohne Zweifel waren 
die in diesen Versmafsen gedichteten Strophen und Lieder von 
Anfang an fiir den Gesang bestimmt '). Die 75 Verse, die nicht 
im Rigveda vorkommen, linden sich zum Teil in anderen 
Samhitas, zum Teil in verschiedenen Ritualwerken; einige mogen 
aus einer uns unbekannten Rezension stammen. manehe sind aber 
auch blofs aus verschiedenen V’ersen des Rigveda zusammen- 
gestoppelt, ohne einen rechten Sinn zu geben. Die V’erse des 
Rigveda begegnen uns im Siimaveda zum Teil auch mit ab- 
weichenden Lesarten, und man hat geglaubt, in denselben einen 
altertiimlicheren Text sehen zu diirfen. Doch hat schon Theodor 
AufrechtO nachgewiesen, dais die abweichenden Lesarten des 
Samaveda blofs auf willkurlichen, absichtlichen oder zufalligen 
Anderungen beruhen, — Anderungen, wie sie auch sonst 
vorkommen , wo Worte ftlr Musik zurechtgemacht ■ werden. 
Der Text ist ja beim Samaveda — sowohl beim Arcika , wie 
beim Uttararcika — nur Mittel zum Zweck. Das Wesentliche ist 
immer die Melodie. und der Zweck beider Teile ist es, die 
Melodien zu lehren. Der Schuler, der sich in den Schulen des 
Samaveda zum Udgatarpriester ausbilden wollte, mufste zuerst die 
Sangweisen lernen : dies geschah mit Hilfe des Arcika ; dann 
erst konnte er die Stotras, wie sie beim Opfer gesungen wurden, 
auswendig lernen, wozu das Uttararcika diente. 

Der erste Teil unserer Samaveda-Samhita, das Arcika, be- 
steht namlich aus 585 Einzelstrophen (rc), zu welchen die ver- 

') Dies beweisen schon die Namen »Gayatrr» und »Pragatha% die 
von dem Zeitwort ga <resp praga) >singen“ abgeleitet sind. Vgl. darilber 
und zu dem Folgenden die wichtige Abhandlung von H. Oldenberg, 
'’Rigveda-Samhita und Samavcd&rcika" in ZDMG XXX\'III, 1884, 

S. 439 ff., 464 ff 

*) In der Vorrede zu seiner Ausgabe der Hymnen des Rigveda 
(zweite Aufl., Bonn 1877) II, S. XXXVIII ff. 



144 


schiedenen Sangweisen (saman) gehoren, welche beim Opfer ver- 
wendet warden. Das Wort saman, wenn auch oft zur Be- 
zeichnung des fiir den Gesang hergerichteten oder bestimmten 
Textes gebraucht, bedeutet ja urspriinglich nur uSangweise* oder 
»Melodie«. Wie wir sagen, dais eine Strophe »nach einer be- 
stimmten Melodie* gesungen wird. so sagen die Inder umgekehrt : 
Diese oder jene Melodie (saman) wird »auf einer gewissen Strophe*? 
gesungen. Die vedischen Theologen fassen aber das Verhaltnis 
von Melodie and Strophe so auf, dafs sie sagen, die Melodie sei 
aus der Strophe entstanden. Die Strophe (rc) wird daher als 
die Yoni, d. h. »der Mutterschofs?, bezeichnet, woraus die Sang- 
weise entsprungen sei. Und obwohl natiirlich eine Strophe nach 
verschiedenen Melodien und eine Melodie zu verschiedenen 
Strophen gesungen werden kann, so gibt es doch gewisse 
Strophen, die in der Regel als die Texte — die »Yonis« , wie 
der indische Kunstausdruck lautet — zu bestimmten Melodien 
gelten kdnnen. Es ist etwa so, wie wir bei den Worten: 
:»Stimmt an mit hellem, hohem Klang*. oder sEs steht ein Baum 
im Odenwald? u. s. w. an bestimmte Melodien denken. Das 
Arcika ist also nichts anderes als eine Sammlung von 585 
lYoniss Oder Einzelstrophen , welche nach ebenso vielen ver- 
schiedenen Melodien gesungen werden. Man denke sich etwa 
ein Liedertextbuch , in welchem von jedem Lied blofs der Text 
der ersten Strophe als Gedachtnissttltze fiir die Melodie ge- 
geben ware. 

Das Uttararcika, der zweite Teil der Samaveda - Sarnhita, 
besteht aus 400 Gesiingen, grofstenteils zu je drei Strophen'), 
aus denen die bei den Hauptopfern gesungenen Stotras gebildet 
werden. Wahrend im Arcika die Strophen teils nach den Vers- 
mafsen, teils nach den Gottern, an die sie gerichtet sind — und 
zwar in der Reihenfolge Agni, Indra , Soma — , angeordnet er- 
scheinen, sind die GesSnge im Uttararcika nach der Folge der 
hauptsachlichen Opfer angeordneD). Ein Stotra besteht also aus 

') 287 Gesange bestehen aus je 3 Yersen, 66 aus je 2, 13 aus je 
1 Vers, 10 aus je 6, 9 aus je 4, 4 aus je 5, 3 aus je 9, ebenso viele 
aus je 10, 2 aus je 7 und ebenso viele aus je 12, und 1 Gesang be- 
steht aus 8 Yersen. 

0 Uber die Stotras des Samaveda und deren Verwendung beim 
Opfer vgl. A. Hillebrandt, Rituallitteratur, S. 99 ff. im »Grund- 
rifs. Ill, 2. 
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mehreren, gewOhnIich drei Strophen, die alle nach derselben 
Melodie gesungen werden, und zwar nach einer der Melodien, 
welche das Arcika lehrt. Wir konnen das Uttararcika mit 
einem Liedertextbuch vergleichen, in welchem der Text der 
Lieder vollstandig gegeben ist, wfihrend die Melodien als 
bekannt vorausgesetzt werden. Man nimmt gewohnlich an, 
dais das Uttararcika spilteren Ursprungs sei als das Arcika. 
Fur diese Annahme spricht der Umstand, dais das Arcika viele 
>Yonis«, also auch viele Sangweisen kennt, die in den Gesangen 
des Uttararcika gar nicht vorkommen, und dais auch das Uttar- 
arcika manche Gesange enthiilt, fiir die das Arcika keine Sang- 
weise lehrt. Anderseits ist doch das Uttararcika eine notwendige 
Ergiinzung des Arcika; dieses ist gleichsam der erste, jenes der 
zweite Kurs in dem Unterricht des Udgatar. 

Beide Teile der Sarnhita geben uns nur die Texte, wie sie 
gesprochen werden. Die Sangweisen selbst wurden in 
altester Zeit jedenfalls nur durch den mtlndlichen und wohl auch 
instrumentalen Vortrag gelehrt. Erst aus spaterer Zeit stammen 
die sogenannten Ganas oder eigentlichen - Gesangbiicher.; (von 
ga ->singen«), welche die Melodien durch Noten bezeichnen, und 
in denen die Texte in der Gestalt aufgezeichnet sind, welche sie 
beim Gesang haben, d. h. mit alien Silbendehnungen, Wieder- 
holungen und Einschiebungen von Silben und selbst von ganzen 
Whrtern — den sogenannten »Stobhas . wie hoyi, huva. hoi u. s. w., 
die zum Teil unseren Jauchzern und Jodlern nicht uniihnlich sind. 
Die alteste Notenbezeichnung ist wahrscheinlich die vermittelst 
Silben, wie ta, co, iia u. s. w. Haufiger aber ist die Bezeichnung 
der sieben Noten mittelst der Ziffern 1, 2, 3, 4, 5, 6 und 7, denen 
F, E, D, C, B, A, G unserer Tonleiter entsprechen. Beim 
Singen markieren die Priester diese verschiedenen Noten durch 
Bewegungen der Hand und der Finger'). Es scheint, dais die 
Sangweisen bei den im Dorf gefeierten Somaopfern andere waren 
als bei den Opfern der Waldeinsiedler, denn es gibt zum Arcika 
ein Gramageyagana (sDorfgesangbuch*) und ein Aranyagana 
(iWaldgesangbuchf). Wenn wir die Arcikas mit Liedertext- 


') Naheres iiber diese alteste Musik der Inder findet man bei 
A. C. Burnell, The Arsheya Br.ahmana ... of the Sama Veda 
(Mangalore 1876) Introd. p. XX\TII. XEI-XUVIII. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteralur. 10 
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biichern verglichen haben, so konnen wir die Ganas mit Noten- 
biichern vergleichen, in denen die Worte mit alien Dehnungen, 
Silbenwiederholungen u. dgl., vvie sie der Gesang erfordert, unter 
die Noten gesclirieben sind. 

Die Zahl der bekannten Sangvveisen mufs eine sehr grofse 
gewesen sein ' ) , und schon in sehr alter Zeit hatte jede Melodic 
einen besonderen Namen. Unter diesen Namen werden sie nicht 
nur in den Ritualbiicbern oft genannt , sondern es werden ihnen 
auch verschiedene symbolische Bedeutungen zugeschrieben , und 
sie spielen in der Symbolik und Mystik der Brahmanas, Aranyakas 
und Upanisads keine geringe Rolle, namentlich einige derselben, 
wie die beiden schon im Rigveda vorkommenden Sangweisen 
jBrhat ' und uRathantaras. Gewifs haben auch die Priester und 
Theologen diese Melodien nicht alle selbst erfunden. Die iiltesten 
derselben waren vermutlich volkstiimliche Weisen, nach denen 
in uralter Zeit bei Sonnwendfeiern und anderen Volksfesten 
halbreligiSse Lieder gesungen wurden, und noch andere mogen 
bis auf jene larmende Musik zurtickgehen , mit welcher vor- 
brahmanische Zauberpriester — den Zauberern. Schamanen und 
Medizinmiinnern der Naturvolker nicht unahnlich — ihre wilden 
Lieder und Riten begleiteten *). Spuren dieses v'olkstiimlichen 
Ursprungs der Samanweisen zcigen sich schon in den oben er- 
wahnten Stobhas oder Jauchzern, und besonders darin, dafs die 
Melodien des Samaveda noch in brahmanischer Zeit als zauber- 
kraftig galten 3). Und es gibt ein zum Samaveda gehOriges 


■) Ein spaterer Schriftsteller gibt die Zahl der Samans auf 8000 
an! (R. Simon a, a. O. S. 31.) 

0 Vgl. A. Hillebrandt, Die Sonnwendfeste in Alt-Indien. 
tSep. aus der Festschrift fur Konrad Hofmann), Erlangen 1889, S. 22 ff. 
34 ff, M. Bloomfield, The god Indra and the Sama-veda, in WZKM 
XVIl, 1903, S. 156 ff. 

’) Wahrscheinlich ist die Grand bedeutung von saman »Be- 
sanftigungslied ' , »ein Mittel zur Beschwichtigung von Gottern und 
Damonen". Das Wort saman kommt auch in der Bedeutung "Milde, 
freundliches Entgegenkommen-' vor. Wenn in der alteren Litteratur 
der Samaveda zitiert wird, so geschieht dies gewohnlich mit den Worten: 
» Die Chandogas sagen. Chandoga heifst *-Chandassanger», und chan das 
vereinigt in sich die Bedeutungen »Zauberlied , "heiliger Text* und 
'•Metrum*. Es mufs also etwa ”die rhythmisch bewegte Rede* die 
Grundbedeutung des Wortes sein; es dtirfte mit der Wurzel chand 
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Ritualbuch — es nennt sich Samavidhana-Brahmana — , dessen 
zweiter Teil geradezu ein Handbuch der Zauberei ist, in 
welchem die Verwendung verschiedener Samans zu Zauberzwecken 
gelehrt wird. Auch darin kann man noch eine Erinnerung 
an den Zusammenhang der Samanweisen mit dem vorbrahmanischen 
Volksglauben und Zauberwesen sehen, dafs die brahmanischen 
Geselzbiicher lehren, dafs man die Rezitation des Rigveda und 
des Yajurveda unterbrechen musse. sobald man den Klang eines 
Saman hort. Besonders deutlich ist Apastambas Gesetzbuch '), 
wo Hundegebell, Eselgeschrei , das Heulen von Wolfen und 
Schakalen, das Schreien der Eule, der Klang von Musik- 
instrumenten, Weinen und der Ton von Samans als 
Gerausche aufgezahit werden, bei dencn das Vedastudium unter- 
brochen werden mufs. 

So ist denn die Samavcda-Sarnhita ftir die Geschichte des 
indischen Opfer- und Zauberwesens nicht ohne Wert, und die zu 
ihr gehorigen Ganas sind gewifs fur die Geschichte der indischen 
Musik sehr wichtig, wenn auch noch keineswegs fur diesen Zweck 
ausgebeutet, — als litterarisches Erzeugnis aber ist diese Sarnhita 
fUr uns so gut wie wertlos. 

Die Samhitas des Yajurveda. 

So wie die Samaveda-Sarahita das Liedertextbuch des Udgatar 
ist, so sind die Yajurveda-Sarnhitas die Gebetbucher fur den 
Adhvaryupriester. Der Grammatiker Patanjali spricht von 
:T01 Schulen des Veda der Adhvaryus<, und es ist begreiflich, 
dafs gerade von diesem \^eda vide Schulen existicrten ; denn in bezug 
auf die einzelnen Opferhandlungen, wie sie der Adhvaryu zu ver- 
richten und mit seinen Gebeten zu begleiten hatte , konnten sich 
leicht Meinungsverschiedenheiten und sektarische Gliederungen 
bilden. welche zur Schaffung eigener Handbucher und Gebet- 
biicher flihrten. Zur Bildung einer neuen vedischen Schule ge- 
niigte ja schon die kleinste Abweichung im Zeremoniell oder in 
der Liturgie. Wir kennen bis jetzt die folgenden funf Samhitas 
und Schulen des Yajurveda : 

•gefallen, befricdigen odcr gefallcn machen-- fvgl. chanda »trefailig. ver- 
lockend, einladend') zusammenhangen. 

■) I. 3, 10, 19. 

‘) In der Einleitung zu seincm Mahabhasya. 


10 
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1. Das Kathaka, die Yajurveda-Samhita in der Rezension 
der Katha - Schule , welche lange Zeit nur in einer Handschrift 
der Berliner Bibliothek bekannt war, jetzt aber von L. von Schroeder 
herausgegeben wird '). 

2. Die Kapisthala-Katha-Samhita, die nur in wenigen 
handschriftlichen Fragmenten erhalten ist. 

3. Die Maitrayani-Samhita, d. h. die Yajurveda-Samhita 
in der Rezension der Maitrayaniya-Schule, welche L. von Schroeder 
herausgegeben hat =). 

4. Die Taittiriya-Samhita, d. h. die Yajurv'eda-Samhita 
in der Rezension der Taittiriya-Schule, nach der Apastamba- 
Schule, einer der Hauptschulen, in welcher dieser Text gelehrt 
wurde, auch i»Apastamba-Samhita. genannt. Herausgegeben 
wurde dieselbe von A. Weber 3). 

Diese vier Rezensionen sind untereinander naher verwandt 
und werden als zum »schwarzen Yajurveda« gehOrig be- 
zeichnet. Von ihnen unterscheidet sich 

5. die Vil jasaneyi-Samhita Oder die Samhita des 
jweifsen Yajurvedac. welche ihren Namen von Yajna- 
valkya Vajasaneya, dem Hauptlehrer dieses Veda, hat. 
Von dieser Vajasaneyi-Samhita gibt es zwei Rezensionen, die der 
Kanva- und die der Madhyandina-Schule, die aber nur ganz 
unbedeutend voneinander abweichen. Herausgegeben wurde auch 
diese Samhita von A. Weber ■•). 

Der Hauptunterschied zwischen den Sarnhitas des »schwarzen« 
und des »weifsen« Yajurveda besteht darin, dafs die Vajasaneyi- 
Samhita blofs die Mantras, d. h. die Gebete und Opferformeln, 
enthalt. welche der Adhvaryupriester zu sagen hat, wahrend die 


') Kathabam. Die Samhita der Katha-Gakha, herausgegeben von 
Leopold von Schroeder. 1. Buch Leipzig 1900. 

0 Leipzig 1881 — 1886. Zahlreiche Zitate aus dieser Samhita in 
deutscher Ubersetzung findet man bei L von Schroeder, Indiens 
Literatur und Kultur (Leipzig 1887), S. 110 — 162. 

3) Im 11. und 12. Band seiner '-Indischen Studien”, 1871 und 1872. 

■*) The White Yajurveda, Part I, The VSjasaneyi- Samhita . . , 
with the Commentary' of Mahtdhara. Berlin -London 1852. Eine 
englische Ubersetzung derselben gibt es von R. T. H. Griffith (The 
Texts of the White Yajurveda, translated with a popular Commentary. 
Benares 1899). 
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Samhitas des schwarzen Yajurveda aufser den Mantras auch zu- 
gleich eine Darstellung der zu denselben gehorigen Opferriten 
nebst Erorterungen iiber dieselben enthalten. Es ist also in den 
Sarnhitas des schwarzen Yajurveda das. was man sBrahmanac 
oder theologische Erhrterungc nennt, und was den Inhalt der 
im nachsten Kapitel zu besprechenden Brahmanas bildet, mit 
den Mantras vermischt. Es ist aber leicht begreiflich, dafs in 
den fiir den Gebrauch der Adhvarvus bestimmten Gebetbiichern 
auch die Opferverrichtungen selbst besprochcn wurden, denn diese 
Priester hatten vor allem die einzcinen Opfcrhandlungen zu voll- 
ziehen, und das Murmeln von Gebcten und I'ormeln im cngsten 
Zusammenhang mit diesen Handlungen bildete blofs einen kleinen 
Teil ihrer \'erpflichtungen. Es kann daher kaum zweifelhaft 
sein, dafs die Sainhitas des schwarzen Yajurveda alter sind als 
die \^ajasaneyi - Sarnhita. Erst spatere Systematikcr unter den 
Yajurveda-Theologen fuhltcn wohl das Beclurfnis, analog den 
anderen Vedas eine nur aus Mantras bestchende Samhita nebst 
einem davon getrennten Brahmana zu haben ')• 

So bedeutungsvoll aber auch die Unterschiede zwischen den 
einzelnen Samhitas des Yajurveda fur die Priester und Theologen 
Altindiens sein mochten. fiir uns sind sie ganz unwesentlich ; und 
auch der Zeit nach durften die verschiedenen Sainhitas des 
schwarzen und weilsen Yajurveda nicht allzu weit voneinander 
entfernt sein, Wenn ich daher im folgendcn eine kurze Be- 
schreibung des Inhalts der \’ a ja sa n ey i -Sa mh i t a gebe, so 
geniigt dies vollkommen. um dem Leser cine Vorstellung von 


') Man nimmt gewohnlich an, dafs der Name -weifser" Yajurveda 
so viel bedeute wie klarer, geordneter" Yajurveda und auf die rcinliche 
Scheidung zwischen Opferspruch und Ritualerlauterung in demselben 
hinweise, wahrend “schwarzer* Yajurveda so viel wie »ungeordneter» 
Yajurveda bedeute. Mir kommt diese schon auf indische Kommenta- 
toren zuriickgehende Erklarung sehr unwahrscheinlich vor. Aber 
schon Satap. Br. XIV, 9, 4. 33 (vgl. IV, 4, .o. 19,' werden die ‘weifsen 
Opferspruche''lsukli\ni yajumsi)als adi t y.an i, »von der S onne offenbart« 
bezeichnet; und auch die Puranas erzahien, dafs Yajnavafkca neue 
Opferspriiche von der Sonne erhalten habe iVisnu-Purana III, .“ij. Ich 
glaube, dafs der »weifse Yajurveda" seinen Namen diesem Zusaiumen- 
hang mit der Sonne verdankt. Im Gegensatz dazu nanntc man dann 
den alteren Yajurveda den »schwarzen«. 
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dem Inhalt und Charakter der Samhitas des Yajurveda iiberhaupt 
zu geben. 

Die Vajasaneyi-Samhita besteht aus 40 Abschnitten, von denen 
aber die letzten 15 (vielleicht sogar die letzten 22) Abschnitte 
jungeren Datums sind. Die ersten 25 Abschnitte enthalten die 
Gebete flir die wichtigsten grofsen Opfer. Und zwar geben die 
beiden ersten Abschnitte die Gebete fiir die Neu- und Voll- 
mondsopfer (Darsapurnamasa) mit dem dazugehorigen 
Manenopfer (Pindapitryajna). Im dritten Abschnitt folgen 
die Gebete ftir den tiiglichen Feuerkult, die Aniegung des Feuers 
und die jeden Morgen und Abend darzubringenden Feueropfer 
(Agnihotra) und fiir die alle vier Monate stattfindenden Jahres- 
zeitenopfer (Caturmasya). Die Gebete fiir das Somaopfer 
im allgemeinen ') mit Einschlufs des dazugehorigen Tieropfers 
finden sich in den Abschnitten IV bis VIII. Unter den Soma- 
opfern gibt es solche, die einen Tag. und solche. die mehrere 
Tage dauern. Zu den Eintagsopfern gehort der Vajapeya 
Oder sWettkampftrunk . ein ursprilnglich wohl nur von Kriegern 
und Kdnigen dargebrachtes Opfer. welches mit einem Wagen- 
wettrennen verbunden war, und bei welchem aufser dem Soma 
der nach brahmanischem Gesetz sonst verponte Branntwein 
(sura)^) gespendet wurde. Ausschlielslich fiir KOnige bestimmt 
ist das xKdnigsweiheopfer* oder R ajasuya . ein mit mancherlei 
volkstiimlichen Brtiuchen — einem symbolischen Kriegszug, einem 
Wiirfelspiel und allerlei Zauberriten — verbundenes Opferfest. 
Die Gebete fur diese beiden Arten von Somaopfern enthalten die 
Abschnitte IX und X. Es folgen dann in den Abschnitten 
XI bis XVni die zahlreichen Gebete und Opferformeln fiir das 


') Die Opfer der alien Inder zerfallen in zwei prrofse Unter- 
abteilunsen: Speiseopfer (bei denen hauptsachlich Milch, Butter, 
Kuchen, Mus und Kcirner gcopfert werdcn) und Somaopfer (deren 
Hauptbestandteil die Somalibationen bilden). Unter diese beiden Haupt- 
arten gruppieren sich die einzelnen Opfer. DasTieropfer verbindet 
sich sowohl mit Opfern der ersten als auch mit solchen der zweiten Ab- 
teilung. Mit alien Arten von Opfern verbindet sich der Feuerkult, 
der gewissermafsen die Vorbedingung fiir jede Art von Gotter- 
verehrung ist. 

’) Nach den Gesetzbiichern ist das Trinken von Branntwein eine 
dem Brahmanenmord gleiche grofse Siinde. 
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Agnic ay an a oder die »Feueraltarschichtung« , eine Zeremonie, 
die sich tiber ein ganzes Jahr erstreckt, und der in den Brahmanas 
eine tiefe mystisch- symbol ische Bedeutung zugeschrieben wird. 
Der Feueraltar heifst nicht anders als >Agni«: und gilt durchaus 
als identisch mit dem Feuergott. Er wird aus 10800 Backsteinen 
in der Form eines grolsen Vogels mit ausgebreiteten Flugeln 
gebaut. In die unterste Schichtung des Altars werden die 
KOpfe von flinf Opfertieren eingcmauert, und die Leiber der Tiere 
werden in das Wasser geworfen, aus dem der Ton fiir die An- 
fertigung der Backsteine und der Feuerschtissel entnommen wird. 
Das Formen und Backen der Feuerschiissel und der einzelnen 
Backsteine , von denen viele besondere Namen und eine eigene 
symbolische Bedeutung haben, gcschieht mit grolser Umstiind- 
lichkeit und unter fortwahrendem Hersagen von Sprlichen und 
Gebetformeln. Die folgenden Abschnitte XIX bis XXI geben 
die Gebete fUr die S a u t r aman i f e ier , eine merkwurdige Opler- 
zeremonie, bei weicber wieder statt des Somatranks der Brannt- 
wein verwendet und den Asvins, der Gdttin Sarasvati und dem 
Indra geopfert wird. Die Zeremonie wird empfoblen fiir einen, 
der zuviel Soma getrunken hat oder denselben nicht vertragen 
kann — und das dUrfte der urspriingliche Zweck derselben sein — , 
aber auch fur einen Brahmanen. der sich Erfolg wtinscht, fiir 
einen vertriebenen Kdnig, der seinen Thron wiedergewinnen. fiir 
einen Krieger. der .Sieg erringen, und einen V'aisya, der grofse 
Reichtiimer erlangen will. Die zu diesem Opfer gehorigen 
Spriiche nehmen vielfach Bezug auf die Sage von Indra, der 
sich durch iibermafsigen Genufs des Soma einen Katzenjammer 
zugezogen hatte und von den Asviqs und der Sarasvati geheilt 
werden mufste'). Die Abschnitte XXII bis XXV endlich, mit 
welchen der alte Teil der Vajasaneyi-Sarnhita endet, enthalten 
die Gebete fiir das grofse Pferdeopfer (Asvamedha), 
welches nur ein miichtiger Konig, ein gewaltiger Eroberer oder 
sWeltherrscher'< darbringen durfte. Alte Sagen und epische 
Gedichte berichten von Konigen der Vorzeit, die dieses Opfer 
vollzogen, und es gilt als der hdchste Ruhm fiir einen Herrscher, 
wenn man von ihm sagen kann: »Er hat das Pferdeopfer dar- 


') Vgl. oben S. 75. 
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gebracht.« Der Zweck dieses grofsen Opfers ist sehr schon in 
dem Gebet Vaj.-Samh. XXII, 22 ausgesprochen : 

»0 Brahman ! Moge in diesem Konigreich der Brahmane geboren 
werden, der durch heiliges Wissen glanzt! Mdge der Krieger, der 
ein Held, ein tiichtiger SchUtze, ein guter Treffer und gewaltiger 
Wagenkampfer ist, hier geboren werden ! Auch die Kuh, die gut milcht, 
der Ochse, der gut zieht, das rasche Pferd, die wackere Hausfrau! 
Moge diesem Opferer ein Heldensohn geboren werden, der siegreich, 
ein tuchtiger Wagenkampfer und in der Versammlung beredt ist! 
Moge Parjanya uns Regen senden nach Wunsch! Mogen unsere 
fruchttragenden Pflanzen reifen! Moge uns Gliick und Wohlfahrt 
zuteil werden ! ' 

Dais die letzten ftinfzehn Abschnitte spateren Ursprungs sind, 
ist nicht zweifelhaft. Die Abschnitte XXVI bis XXXV werden 
von der indischen Uberlieferung selbst als Khilas, d. h. sNachtrages, 
»Supplemente«, bezeichnet. Tatsdchlich enthalten XXVI bis XXIX 
blofs Nachtrage zu den Gebeten der vorhergehenden Abschnitte. 
Der XXX. Abschnitt erweist sich schon dadurch als Zusatz. dafs 
er keine Gebete enthUlt, sondern nur eine Aufziihlung der Alenschen, 
welche beim Purusamedha oder ^Menschcnopfer-,- an die 
venschiedensten gottlichen oder filr den Augenblick zu Gottheiten 
erhobenen Wesen und Miichte geopfert werden sollen. Nicht 
weniger als 184 Menschen sollen bei diesem Purusamedha 
hingeschlachtet werden ; und zwar opfert man , um nur einige 
Beispiele zu geben, jder Priesterwiirde einen Brahmanen, 
der Konigswiirde einen Krieger, den Maruts einen Vaisya, 
der Askese einen Sudra , der Finsternis einen Dieb , der Holle 
einen Morder, dem Obel einen Eunuchen . . . der Lust eine Hure, 
dem Larm einen Sanger, dem Tanz einen Barden, dem Gesang 
einen Schauspieler . . . dem Tod einen Jager . . . den Wtirfeln 
einen Spieler . . . dem Schlaf einen Blinden, der Ungerechtigkeit 
einen Tauben . . . dem Glanz einen Feueranzunder . . . dem 
Opfer eine Waschfrau, der Begierde eine Farberin . . . dem Yama 
eine unfruchtbare Frau . . . der Festfreude einen Lautenspieler, 
dem Geschrei einen Flotenblaser . . . der Erde einen Kriippel . . . 
dem Himmel einen Kahlkopf« u. s. w. Dafs alle diese Gattungen 
von Menschen zusammengebracht und getotet worden sein sollen, 
ist gewifs nicht gut denkbar. Es handelt sich hier wahrscheinlich 
nur um eine symbolische Handlung, die eine Art »Menschenopferc, 
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durch welche das grolse Pferdeopfer noch iibertrumpft werden 
soil, darstellt, die aber wohl nur als ein Bestandteil der Opfer- 
mystik und Opfertheorie existierte, in Wirklichkeit aber kaum 
vorkam *)• Dazu stimmt auch, dafs der XXXI. Abschnitt eine 
Version des aus dem Rigveda bekannten Purusasukta — d. i. des 
Hymnus Rv. X, 90. in welchem die Entstehung der Welt durch 
die Opferung des Purusa und die Identifizierung der Welt mit 
dem Purusa gelehrt wil d, wobei Purusa, ider Menschs, zugleich 
als hochstes Wesen gedacht ist — cnthiilt, und dafs dieser Ab- 
schnitt, den der Brahman beim Purusamedha rezitiercn soli, auch 
als Upanisad, d. h, als Gcheimlehre, bezeichnet wird. Auch der 
XXXII. Abschnitt ist nach Form und Inhalt nichts anderes als 
eine Upanisad : Der -Schopfer Prajapati wird hicr mit dem Purusa 
und dem Brahman gleichgesetzt. Die crsten sechs \'erse des 
XXXIV. Abschnittes werden ebenfalls zu den Upanisads gerechnet, 
und zwar unter dem Xitel Sivasamkalpa- Upanisad. \'erwendet 
■werden sollen die Spriiche der Abschnittc XXXII bis XXXIV 
bei dem sogenannten Sarvamedha oder »Al!opfer«. Es 
ist dies das hOchste Opfer, das es Uberhaupt gibt. und das 
damit endet, dais der Opferer ,sein ganzes Hab und Gut den 
Prie.stern als Opferlohn schenkt und sich dann als Einsiedler 
in den Wald zurlickzieht, um dort den Rest seiner Tage zu 
verbringen. Der XXX\h Abschnitt cnthiilt einige zur 
Totenbestattung gehorige Verse, die zumeist dem Rigveda 
entnommen sind. Die Abschnitte XXX\X bis XXXIX enthalten 
die Gebete fUr die Prav.irgya genannte Zeremonie, bei welcher 
ein Kessel auf dem Opferfeuer glilhend gemacht wird. um sym- 
bolisch die Sonne darzustellen ; in diesem Kessel ward dann Milch 
gekocht und den Asvins geopfert. Die ganze Feier gilt als ein 
grofses Mysterium. Zum Schlufs derselben werden die Opfer- 
gerate so aufgestellt. dafs sie einen Menschen darstellen; Die 
Milchtopfe sind der Kopf, auf -welchem ein Buschel von heiligem 
Gras die Haarlocke darstellt; zwei Melkkubel vertreten die Ohren, 

’) Ahnlich Oldcnberu. Religion des Veda, S. 365 f. Anders 
Hillebrandt, Rituallitteratur (•Grundrifs- 111. ‘Jl, S. 153. Menschenopfer 
hat es ja ge-wifs im alien Indien gegeben, -wie ja bis in die n -ueste Zeit 
die grausamsten Menschenopfer bei I'inigen indisohen .Sciaen vor- 
gekommen sind. Uaraus folgt aber nicht. dafs der Purusann dha ein 
solches Menschenopfer gewesen ist. 
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zwei Goldblattchen die Augen, zwei Schalen die Fersen, das tiber 
das Ganze ausgestreute Mehl das Mark, ein Gemisch von Milch 
und Honig das Blut u. s. w. Den geheimnisvollen Zeremonien ent- 
sprechen natiirlich auch die Gebete und Formeln ^). Der XL. 
und letzte Abschnitt der Vajasaneyi-Samhita enthalt wieder eine 
Upanisad, und zwar die in alien UpanLsadsammlungen vorkommende, 
sehr wichtige Isa - Upanisad , auf die wir im Kapitel liber die 
Upanisads noch zuruckkommen miissen. 

1st es so schon aus dem Inhalt der letzten Abschnitte 
klar, dais dieselben jungeren Datums sind, so wird dies noch 
dadurch bestiitigt. dais die in den Sarnhitas des schwarzen 
Yajurveda enthaltenen Gebete nur denen der ersten Halfte 
der \’ajasaneyi-Samhita entsprechen =). 

Was nun die Gebete und Opferformeln selbst anbelangt, welche 
den Flauptinhalt der Yajurveda-SamhitSs bilden, so bestehen die- 
selben zum Teil aus \’ersen (rc), zum Teil aus Prosaspriichen. 
Die letzteren sind es, wclche als ,>Yajus« bezeichnet werden, und 
von welchcn der Yajurveda seincn Namen hat. Die Prosa dieser 
Spriiche ist zuweilcn auch eine gemessene und erhebt sich hier 
und da sogar zu rhythmischem Schwung. Die Verse , welche 
vorkommen. linden sich grOfstentcils auch in der Rigveda-Samhita. 
Die abweichenden Lesarten aber, welche der Yajurveda oft bietet, 
sind nicht etwa altertumlicher als der im Rigveda vorliegende 
Text, sondern es sind zumeist absichtliche Vertinderungen, welche 
mit den Versen vorgenommen wurden, um sie mit den Opfer- 
handlungen mehr in Zusammenhang zu bringen. Nur selten 
sind ganze Hymnen des Rigveda in die Yajurveda-Samhitas auf- 
genommen worden; mcist sind es bids einzelne, aus dem Zu- 
sammenhang gerissene Verse, welche gerade zu irgendeiner 
Opferzeremonie passend schienen und darum in den Veda der 
Gebete Aufnahme fanden. Es haben daher auch diese Verse 


’J Naheres liber alle diese Opfer und Feste findet man bei 
A. Hillebrandt, "Rituallitteratur Vedische Opfer und Zauber* (Grund- 
rifs III, 2), S. 97—166. H- Oldenberg, Religion des Veda, S. 438 — 475. 
E. Hardy, Die vedisch - brahmanische Periode der Religion des alten 
Indiens, Munster i. W. 1893, S 154 ff. 

Nur die ersten 18 Adhyayas der Vajasaneyi - Saiphita werden 
in dem zum weifsen Yajurveda gehorigen Satapatha - Brahmaija voll- 
standig Wort filr Wort aufgefuhrt und erlautert. 
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fiir uns weniger Interesse. Das Charakteristische fur den Yajur- 
veda sind die prosaischen Formeln und Gebete '). 

Das einfachste Gebet, das wir uns denken kdnnen, ist die 
Widmung einer Opfergabe mit der blofsen Nennung des Namens 
der Gottheit, der sie gespendet wird. Formeln der Art sind im 
Yajurveda sehr zahlreich. »Dich fiir Agni«, sdich fiir Indra«, 
Oder »dies fiir Agni^ . oder auch nur »dem Agni Heil« . idem 
Indra Heil * u. s. w., — mit solchen Wortcn legt man die Spende 
bin oder wirft sie ins heilige Feuer. Und ein kiirzeres und 
schlichteres Loblied auf einen Gott kann man sich kaum denken 
als die Worte , mit denen jeden Morgen und jeden Abend das 
aus Milch bcstehende Feueropfer (Agnihotra) dargebracht wird: 
»Agni ist Licht, Licht ist Agni, Heil ! (am Abend) und Siirya 
ist Licht, Licht ist Siirya, Heil! (am Morgen!. In ebenso kurzen 
Worten wird hitufig der Zweck einer heiligen Handlung an- 
gedeutet, wenn z. B. der Opferpriester den Zweig abschneidet. 
mit welchem die Kiilber von den Kiihen getriebcn werden. und 
dabei sagt: >)Dich zum Saft, dich zur Kraft Oder es wird der 
Gegenstand, der zu einer heiligen Handlung dient, kurz bezeichnet 
und daran ein Wunsch gckntipft, wenn z. B. der Holzspan, mit 
dem das Opferfeuer entzundet werden soli, mit den Worten ge- 
weiht wird: Dies, Agni, ist dein Anziinder; durch ihn sollst 
du wachsen und gedeihen. Mogen auch wir wachsen und ge- 
deihen! Flirchtet man von einem beim Opfer verwendeten 
Gegenstand Unheil oder bosen Zauber, so dient ein kurzer Spruch 
zur Abwehr desselben. So sagt man zum Halfter, mit dem 
das Opfertier an den Pfahl gebunden wird : >- Werde keine Schlange, 
werde keine Viper !<■■ Zum Rasiermesser , mit dem der Opferer, 
wenn er zum Opfer geweiht wird, sich den Bart rasieren lafst, 
sagt der Priester: O Messer, verletze ihn nichtl® Bei der 
Kdnigsweihe blickt der Konig auf die Erde herab und betet: 
'■Mutter Erde, mogest du mich nicht verletzen, noch ich dich!« “) 

Die Gottheiten werden in diesen Opferformeln nicht immer 
angerufen oder gepriesen, sondern auf die verschiedensten Arten 

') Auch von den brahmanaartigen theologischen Enirterungen, 
welche die Samhitas des schwarzen Yajurveda neben den Gebeten 
und Formeln enthalten, sehen wir hier ganz ab. Denn fiir sie gilt 
dasselbe, was im folgenden Kapitcl liber die Brahmanas gesagt wird. 

h Vaj. IV, 1. VI, 12. II, 14. I, 1. Ill, y. X, 23. 
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werden Opfergerate und Opferhandlungen zu Gottheiten in Be- 
ziehung gebracht. So umgurtet z. B. der Priester die am Opfer 
teilnehmende Gattin des Opferers mit einem Seil, indem er sagt; 
^Ein Giirtel bist du fiir Aditi.* Bei der Weihe zum Somaopfer 
umgurtet sich der Opferer mit einem Giirtel aus Hanf und Schilf- 
gras mit den Worten : ’■Du bist die Kraft der Angiras '), weich 
wie Wolle; verleihe mir Kraft! Dann macht er einen Knoten 
in sein Untergewand und sagt: -Der Knoten des Soma bist du.s 
Hierauf umhUllt er sein Haupt mit einem Turban (oder mit seinem 
Obergewand ) , indem er murmelt: ^Du bist Visnus Schirm, der 
Schirm des Opferers . Und zu dem Horn einer schwarzen Anti- 
lope, welches er in den Saum seines Gewandes wickelt, spricht 
er: Du bist Indras Mutterschofs. « Die Opferspeisen nimmt der 
Priester vom Wagen mit den Worten: >Du bist der Leib des 
Agni, dich fiir Visnu. Du bist der Leib des Soma, dich fiir 
Visnu. Wenn der Priester irgcndein Opfergerat in die Hand 
nimmt, so tut er dies mit der oft wiederkehrenden Formel: i-Auf 
Gott Savitars Anregung nehme ich dich mit den Armen der 
Asvins, mit den Handen des Pusan. <•< -') 

Das heilige Opferfeuer mufs nach uralter Weise mit dem 
Feuerbohrer-O gequirlt uerden; und die Hervorbringung des 
Feuers wird schon im Rigveda mit dem Zeugungsvorgang ver- 
glichen, indem das untere Brettchen als die Mutter, der obere 
Reibstock als der Vater des Kindes Agni (des Feuers) angesehen 
wird'*). So erklaren sich die Formeln, mit denen die Feuer- 
quirlung beim Somaopfer vollzogen wird , in welchen die beiden 
Reibholzer als das uns schon bekannte Liebespaar Pururavas und 

') Die alten Feuer- und Zaubcrpriester, als halbgottliche Wesen 
g-edacht. 

=) Vaj. I, 30. IV, 10. 1. VI, 30. 

3) Derselbe besteht aus den zwei »Aranis' oder ReibhSlzern, von 
denen das eine ein Brettchen ist, das andere ein zugespitzter Stock, 
welcher in dem Brettchen so lange herumgedreht wird, bis eine Flamme 
entsteht. Es ist dies das bei vielen NaturvSlkern, z. B. den Eskimos, 
noch heute gcbrauchte Feuerzeug, ohne Zweifel eines der primitivsten 
Gerate der Menschheit. 

■*) Die Malaien in Indonesien bezeichnen noch heute das Holz- 
brettchen, in welchem der Feuerquirl herumgedreht wird, als ■ Mutter* 
oder •Weib", wahrend sie den Quirl selbst Mann* nennen. Auch 
die alten Araber hatten zum Feuerreiben zwei Holzer, von denen das 
eine weiblich, das andere mannlich gedacht wurde. 
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Urvasi '), welche den Ayu erzeugen, angesprochen werden. Der 
Priester nimmt das untere Reibholz mit den Worten: sDu bist 
Agnis Geburtsstatte, legt zwei Halme von heiligem Gras 
dariiber und sagt: Ihr seid die beiden Samenergielser (testiculi). : 
Dann legt er das Brettchen bin mit den Worten; :.Du bist 
Urvasi, < beriihrt die Schmalzpfanne mit dem Quirlstock, indem 
er sagt »Du bist Ayu,* und steckt mit den Worten: »Du bist 
Pururavas, ■■< den Quirlstock in das untere Reibholz. Darauf quirlt 
er mit den Spruchen; sleh quirle dich mit dem Gayatrimetrum, 
ich quirle dich mit dem Tristubhmetrum, ich quirle dich mit dem 
Jagatimetrum. ■ =) 

Man darf in der Erwahnung der Metren in den letzten 
Spruchen nicht etwa cine tiefe .S3'inbolik suchen. Es sind Worte, 
nichts als Worte, die ihren Zweek ebensogut erfiillen, wie es 
irgendwelche andere Worte tun wtirden. Und formelhafte 
Wendungen der Art, die wenig oder gar keinen Sinn geben, 
sind im Yajurveda tiberaus zahlreich. Verhaltnismiifsig selten 
stolsen wir auf lange Prosagebete, in denen der Opferer in 
schlichten Worten der Gottheit seine Wiinsche kundgibt, wie in 
dem bereits oben angefiihrten schdnen Gebet, welches beim Pferde- 
opfer gesprochen wurde. HUufiger sind schon formelhafte Gebete, 
die aber immerhin noch einen guten Sinn geben, wie die folgenden: 

»Du, Agni, bist der Schutzer der Leiber; schUtze meinen Leib! 
Du, Agni, bist der Spender des Lebens; spende mir Leben! Du, 
Agni, bist der Gebcr der Kraft; gib mir Kraft! Du, Agni, macho ganz, 
was an meinem Ktirper mangelhaft ist.'' (Vaj. Ill, 17.) 

»Es gedeihe das Leben durch das Opfer! Es gedeihe der Atem 
durch das Opfer! Es gedeihe das Auge durch das Opfer! Es gedeihe 
das Ohr durch das Opfer! Es gedeihe der Riicken durch das Opfer! 
Es gedeihe das Opfer durch das Opfer!* (Vaj. IX, 21.) 

Aber noch hUufiger finden wir endlose Formeln, bei denen 
der Sinn schon mehr nebensachlich ist, z. B. ; 

• Agni hat mit dem einsilbigen (Wort) den Atem gewonnen; moge 
ich ihn gewinnen! Die Asvins haben mit dem zweisilbigen die zwei- 
fillsigen Menschen gewonnen, moge ich sie gewinnen! Visnu hat mit 
dem dreisilbigen die drei Welten gewonnen, moge ich sie gewinnen! 
Soma hat mit dem viersilbigen das vierfufsige Vieh gewonnen; moge 
ich es gewinnen! Pusan hat mit dem funfsiibigen die fiinf Wedtgegenden 

') S oben S. 90 f. 

») Vaj. V, 2. Satapatha-Brahmana III, 4, 1, 20 ff. 


♦ 
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gewonnen ; moge ich sie gewinnen ! Savitar hat mit dem sechssilbigen 
die sechs Jahreszeiten gewonnen; moge ich sie gewinnen! Die Maruts 
haben mit dem siebensilbigen die sieben gezahmten Tiere gewonnen; 
moge ich sie gewinnen! Brhaspati hat mit dem achtsilbigen die 
Gayatrl gewonnen; moge ich sie gewinnen! . . . Aditi hat mit dem 
sechzehnsilbigen den sechzehnfachen Stoma gewonnen; moge ich ihn 
gewinnen! Prajapati hat mit dem siebzehnsilbigen den siebzehnfachen 
Stoma gewonnen; moge ich ihn gewinnen!* (Vaj. IX, 31—34.) 

Was aber ganz besonders dazu beitragt , dais uns diese 
Gebete und Opferformeln oft nur als eine sinnlose Anhaufung 
von Worten erscheinen, ist die im Yajurveda so sehr beliebte 
Gleichsetzung und Zusammenstellung von Dingen, die gar nichts 
miteinander zu tun haben. Da wird z. B. ein Kochtopf mit den 
Worten aufs Feuer gesetzt: 

Du bist der Himmel, du bist die Erde, du bist der Kessel des 
MatariSvan.* ') (Vaj. I, 2.) 

Oder die Kuh, mit welcher der Soma gekauft wird, spricht 
der Priester mit den Worten an: 

»Du bist der Gedanke, du bist der Geist. du bist der Verstand, 
du bist der Opferlohn, du bist zur Herrschaft geeigiiet, du bist zum 
Opfer geeignet. du bist die doppelkbpfige Aditi. (\kij, R", 19.) 

An das Feuer, welches bei der Feueraltarschichtung in der 
Pfanne herumgetragen wird, ist folgendes Gebet gerichtet; 

»Du bist der schOnbeschwingte Vogel, der Preisgesang Trivrt ist 
dein Kopf, die Gayatramelodie dein Auge, die beiden Melodien Brhat 
und Rathantara sind deine P'lugel, der Preisgesang ist deine Seele, die 
Metren sind deine Glieder, die Yajusformeln dein Name, die Vama- 
devyamelodie dein Kiirper, die Yajnayajniyamelodie dein Schwanz, die 
Feuerherde sind deine Hufe; du bist der schonbeschwingte Vogel, geh 
zum Himmel, flieg zum Licht!< (Vaj. XII. 4 1 

Dann macht der Priester mit der Feuerpfanne drei Schritte 
und spricht; 

' Du bist der die Nebenbuhler vernichtende Schritt des Visnu; be- 
steige das Gayatrtmetrum, schreite die Erde entlang! Du bist der die 
Nachsteller vernichtende Schritt des Visnu; besteige dasTristubhmetrum, 
schreite die Luft entlang! Du bist der die Gehassigen vernichtende 
Schritt des Visnu; besteige das Jagatlmetrum , schreite den Himmel 

') Matarisvan ist hier der Windgott, daher »der Kessel des M.» so 
viel wie »Luftraum . 
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entlang! Du bist der die Feindseligen vernichtende Schritt des Vis^u; 
besteige das Anustubhmetrum , schreite die Weitgegenden entlang!* 
(Vaj. XII, 5.) 

Mit Bezug auf diese Art von Gebeten sagt Leopold 
von Schroeder; »Alan niochte oft geradezu daran zweifeln, ob 
man es noch mit verstandigen Menschen zu tun hat, und es ist 
in dieser Hinsicht recht interessant, zu beobachten , dafs in den 
schriftlichen Aufzeichnungen von Personen im Stadium des 
Schwachsinns gerade die oden und einfdrmigen Variationen 
ein und desselben Gedankens besonders charakteristisch sind.s 
Er gibt dann einige von Irreniirzten aufbewahrte Aufzeichnungen 
von Geisteskranken , die in der Tat eine auffallende Ahnlichkeit 
mit vielen der Gebete des Yajurveda zeigen'). Wir diirfen eben 
nicht vergessen, dafs wir es hier nicht mit uralten, volkstiimlichen 
Zauberformeln zu tun haben, wie wir sie im Atharvaveda und 
teilweise ja auch noch im Yajurveda finden , sondern mit den 
Machwerken von Priestern, welche die von ihnen ausgeklUgelten 
unzahligen Opferriten mit ebenso zahllosen Sprtichen und Formein 
ausstatten mufsten. 

Manche Gebetformeln des Yajurveda sind allerdings nichts 
anderes als Zauberspriiche in Prosa. Selbst Beschworungen und 
Flilche, ganz ahnlich denen, die wir im Atharvaveda kennen ge- 
lernt haben, begegnen uns auch unter den Gebeten des Yajurveda. 
Denn es gibt auch Opferhandlungen, durch die man einem Feinde 
schaden kann. So sagt der Priester zu dem Joch des Wagens, 
auf dem die Opfergerate sich befinden : »Ein Joch bist du; unter- 
joche den Unterjochenden, unterjoche den, der, uns unterjocht, 
unterjoche den, den wir unterjochen.* (Vaj. I, 8.)-) Folgende 
Beispiele von solchen Opfergebeten gibt L. von Schroeder 3) aus 
der Waitra 3 'anl-Sainhita : 

> Welcher Mensch uns feindlich ist, und welcher uns hafst, welcher 
uns schmaht und schaden will, alle die sollst du zu Staub zerreiben!* 

"O Agni, mit deiner Glut gluhe los gegen den, welcher uns hafst, 
und welehen wir hassen! O Agni. mit deiner Flamme brenne los gegen 

’) L. V Schroeder, Indiens Literatur und Kultur, S. 113 f. 

U Zugleich ein Beispiel der in den Yaiusformeln sthr belicbten 
Wortspiele. Der Text lautet; dhur asi, dhurva dhurvantam, dhurva 
tarn yo 'sman dhurvati. tarn dhurva yarn dhurvamah. 

3) Indiens Literatur und Kultur, S. 122. 
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den, welcher uns hafst, und welchen wir hassen! O Agni, mit deinem 
Strahl strahle gegen den, welcher uns hafst, und welchen wir hassen! 
O Agni, mit deiner packenden Kraft packe den, welcher uns hafst, und 
welchen wir hassen !• 

»Der Todesgott, das Verderben soil die Xebenbuhler ergreifenb 

So wie diese Beschwdrungsformeln etwas Urwuchsiges und 
Volkstiimliches an sich haben , so finden wir auch unter den 
Ratseln, die uns im Yajurveda erhalten sind, neben echt 
theologischen Ratseln, die den technischen Namen »Brahmodya« 
wohl verdienen, da sie eine Bekanntschaft mit dem Brahman 
Oder dem heiligen Wissen voraussetzen , auch einige alte volks- 
tumliche Ratsel. Wir haben diese gewifs sehr alte Litteratur- 
gattung bereits im Rigveda und im Atharvaveda kennen gelemt. 
Im Yajurveda lernen wir auch die Gelegenheiten kennen, bei 
denen die Ratselspiele iiblich waren, ja, sogar einen Tell des 
Kultes bildeten. So finden wir in der Vajasaneyi - Samhita im 
XXIIL Abschnitt') eine Anzahl von Riitseln, mit denen sich die 
Priester bei dem altbertihmten Pferdeopfer unterhielten. Einige 
derselben erinnern an unsere Kinderriitsel . wfihrend andere sich 
auf die Opfermystik der Brahmanas und die Philosophie der 
Upanisads beziehen. Als Beispiele seien die Riitsel von 
Vaj. XXIII, 45—48, 51 If. angefuhrt: 

Der Hotar: »Wer wandelt einsam seinen Weg? 

Wer wird von neuem stets geboren? 

Was ist fur Kalte die Arznei? 

Wie heifst das grofse Korngefafs?'' 

Der Adhvaryu: 'Die Sonne wandelt einsam ihren Weg, 

Der Mond wird immer wieder neu geboren. 

Das Feuer ist fur Kalte die Arznei, 

Die Erde ist das grofse Korngefafs. « 

Der Adhvaryu; AVa-s ist das sonnengleiche Licht? 

Wie heifst die Flut, die gleich dem Meere? 

Und was ist grofser als die Erde? 

Was ist's, wovon kein Mafs man kennt?« 

Der Hotar: ‘Das Brahman’) ist das sonnengleiche Licht, 

Der Himmel ist die Flut, die gleich dem Meere, 

Und grofser als die Erde ist Gott Indra, 

Doch ist's die Kuh, von der kein Mafs man kennt.« 

') Ahnlich auch in der Taittirlya-Samhita VII, 4, 18. 

0 Dieses vieldeutige Wort bedeutet hier wahrscheinlich 'das 
Priestertum«, vielleicht 'das heilige Wissen < 
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Der Udgatar: »In welche Dinge ist der Purusa gedrungen? 

Und welche Dinge sind im Purusa enthalten? 

Dies Ratsel, Brahman, gebe ich dir auf zurLosung; 

Was hast du nun zur Antwort drauf zu sagen? 

Der Brahman: »Die Filnfe sind’s, in die der Purusa gedrungen, 

Und ebendiese sind im Purusa enthalten '). 

Das ist’s, was ich als Antwort dir ersonnen habe; 

An Wunderkraft des Wissens bist du mir nicht tiber.« 

Diese Ratselspiele bilden einen ebenso wichtigen Bestandteil 
der Gotterverehrung wie die Gebete und Opferformeln. Freilich 
ist mit dem Worte » Gotterverehrung* der Zweck der Gebete 
und Formeln, I'a, der Opfer selbst nur ungentigend bezeichnet. 
Die Mehrzahl der Opferzeremonien wie der Yajusformeln hat 
nicht den Zweck, die Gotten zu »verehren«, sondern sie zu beein- 
flussen, sie zu zwingen, dais sie die Wtinsche des Opferers er- 
ftillen. Und auch die Gotter lieben »panem et circenses* , auch 
sie wollen nicht nur gespeist, sondern auch unterhalten werden; 
dais aber die Getter an dem Geheimnisvollen, dem Ratselhaften, 
dem blofs Angedeuteten ein besonderes Vergntigen linden, ver- 
sichern uns die vedischen Texte sehr olt^). 

Im Yajurveda linden wir auch schon eine Art der Gdtter- 
beeinflussung, die in spSterer Zeit ungemein Uberhandgenommen 
hat, und die darin besteht, dais man, um von einem Gott etwas 
zu erlangen, meglichst viele Namen und BciwOrter des Gottes 
aneinanderreiht und ihm unter alien diesen Namen seine Ver- 
ehrung bezeigt. So linden wir in der spateren Litteratur Texte, 
welche tausend Namen des Visnu oder tausend Namen des Siva 
aulzahlen, und deren Rezitation als ein besonders wirkungsvolles 
und verdienstliches Andachtswerk gilt. Die ersten Anlange dieser 
Art von Gebeten linden wir im Satarudriya, der Aulzahlung 


■) Purusa bedeutet '>Mensch«, 'Person* und auch 'Geist*. 'Welt- 
geist*. »Die Funlc" sind die Itinl Sinne, welche im Purusa, d. h. 'im 
Menschen*, enthalten und vom PuruM, d. h. 'dem Weltgeist" , durch- 
drungen sind. 

’) 'Die Gotter lieben das Angedeutete, das Geheimnisvolle* , ist 
ein in den Brahmanas oft wiederkehrender Satz, z. B. Satapatha-Brah- 
mana VI, 1, 1, 2; li; 2, 3; 7, 1, 23. VII, 4, 1, 10 etc. Brhadaranyaka- 
Upanisad IV, 2, 2: 'Die Gotter lieben das versteckt Angedeutete und 
hassen das direkt Gesagte.* 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 11 
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der hundert Namen des Gottes Rudra, im XVI. Abschnitt der 
Vajasaneyi-Samhita und in der Taittirlya-Samhita IV, 5. 

Endlich gibt es noch eine Art von sGebetenc — wie man 
sie doch wohl nennen mufs — , die uns schon im Yajurveda be- 
gegnen, und mit denen gleichfalls in spaterer Zeit viel Unfug 
getrieben wurde. Es sind das namlich einzelne Silben oder Worte, 
die gar keinen Sinn geben, oder deren Sinn abhanden gekommen 
ist , die an gewissen Stellen der Opferhandlung in feierlichster 
Weise ausgesprochen werden und fiir ungemein heilig gelten. 
Da ist vor allem der Opferruf svaha, den wir gewohnlich mit 
»Heil« iibersetzen, mit dem man jede Spende fiir die Gotter ins 
Feuer wirft, wahrend der Ruf svadha bei Opferspenden fiir die 
Manen verwendet wird. Andere ganz unverstSndliche Ausrufe 
der Art sind vasat, vet, vat, vor allem aber die hochheilige 
Silbe om. Diese Silbe, urspriinglich nichts anderes als eine Be- 
jahung ’), gait den Indern Jahrtausende hindurch und gilt noch 
bis zum heutigen Tage als ungemein heilig und voll von mystischer 
Bedeutung. In den Upanisads wird sie mit dem Brahman, der 
Weltseele, gleichgesetzt und dem Weisen als hochster Gegenstand 
der Meditation empfohlen; die Katha-Upanisad (II, 16) sagt von 
ihr; »Diese Silbe ist ja das Brahman, diese Silbe ist das Hdchste; 
denn wer diese Silbe kennt, dem geht in Erfiillung, was immer 
er sich wunscht.« Und an diese Silbe om schliefsen sich die 
drei »grofsen Worte f ( maha-vyahrti) an, namlich bhur, bhuvah, 
svar (von den Indem als »Erde, Luft, Himmek erklart, was 
aber zweifelhaft ist), von denen es in einem alten Text“) heifst: 
»Dies furwahr ist das Brahman, dies die Wahrheit, dies das 
Recht; ohne diese gibt es kein Opfer.« 

Jahrhunderte spater hat in den Tantras, den religiosen 
Biichem neuerer indischer Sekten, der Gebrauch solcher mystischer 
Silben und Worte so tiberhandgenommen , dais wir oft seiten- 

') Nach Aitareya-Brahmana VII, 18 bedeutet om in der ftir die 
Gotter gebrauchten Sprache dasselbe, was mit tat ha, »so sei es», ■ 
unter den Menschen ausgedruckt wird. Ebenso heifst es Chandogya- 
Upanisad I, 1, 8: 'Diese Silbe om driickt Zustimmung aus, denn wenn 
einer zu etwas zustimmt, sagt er; ,om‘.' Mit dem hebraischen »amen» 
stimmt die Silbe om wohl nur rein zufallig dem Sinne wie dem Laute 
nach ein wenig Uberein. 

’) Maitrayanl-Samhita I, 8, 5. 
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lang nichts als unartikulierte Laute, wie urn, ain, hrirn, urn, erii, 
kroin, phat, ah u. s. w. linden. Bezeichnend ist es aucli, dais das 
Wort Mantra, welches ursprunglich die Verse und Gebete (rc 
nnd yajus) der vedischen Sainhitas bezeichnete , spaterhin nur 
mehr die Bedeutung * Zauberformeh; hatte. Wir konnen im Yajur- 
veda bereits diesen Ubergang vom Gebet zur Zauberformel — streng 
geschieden waren ja die beiden niemals — sehr gut verfolgen. 

Und so ode und langweilig, so unerquicklich die Yajurveda- 
Samhitas sind, wenn man sie als Litteraturwerke lesen will, so 
iiberaus wichtig, ja, interessant sind sie fiir den Religionsforscher, 
der sie als Quellenwerke nicht nur fur die indische, sondern auch 
fiir die allgemeine Religionswisscnschaft studiert. Wer den 
Ursprung , die Entwicklung und die religionsgeschichtliche Be- 
deutung des G e b e t e s ergriinden will — und es gehort dies zu 
den interessantesten Kapiteln der Religionsgeschichte — . der sollte 
auf keinen Fall versaumen, sich mit den Gebeten des Yajurveda 
bekannt zu machen. 

Aber auch fiir das Verstandnis der ganzen spiiteren religiosen 
und philosophischen Litteratur der Inder sind diese Sarnhitas un- 
entbehrlich. Ohne den Yajurveda konnen wir nicht die Brahmanas 
und ohne diese nicht die Upanisads verstehen. 

Die Brahmanas'). 

Von den Brahmanas, der zweiten grofsen Klasse von Werken. 
die zum Veda gehoren, sagt Max Muller einmal: iSo interessant 
auch die Brahmanas fiir den Forscher auf dem Felde der indischen 
Litteratur sein mogen, von so geringem Interesse sind dieselben 
fiir das allgemein gebildete Publikum. Der Hauptinhalt derselben 
ist einfach Gefasel und — was noch weit schlimmer — theologisches 
Gefasel. Niemand, der nicht von vornherein die Stelle kennt, 
welche die Brahmanas in der Geschichte des indischen Geistes 
einnehmen, konnte iiber zehn Seiten hinauslesen, ohne das Buch 
zuzuschlagen.«'' ) In der Tat gilt von diesen Werken noch mehr 
als vom Yajurveda, dais sie als Lektiire ungeniefsbar, aber zum 

') Vgl. L. von Schroeder, Indiens Literatur und Kultur. Lcipziu; 
1887, S. 127 — 167, 179—190. Sylvain Levi, La doctrine du sacrifice 
dans les Brahmanas (Bibliotheque de I'ecole des hauti s iludesi, 
Paris 1898. 

') Essays von Max Mullcr I (Leipzig 186**) S. liK"., 

11 ‘ 
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Verstandnis der ganzen spateren religiosen und philosophischen 
Litteratur der Inder unentbehrlich und fiir die allgemeine Religions- 
wissenschaft von hochstem Interesse sind. Wie die Sarnhitas des 
Yajurveda fiir die Geschichte des Gebetes so sind die Brahmanas 
fiir die Geschichte des Opferwesens und des Pr iestertums 
dem Religionsforscher ganz unschatzbare Quellen. 

Das Wort Brahmana') (neutr.) bedeutet zunSchst eine 
einzelne Erklarung oder Aufserung eines gelehrten Priesters, 
eines Doktors der Opferwissenschaft iiber irgendeinen Punkt des 
Rituals?. Kollektivisch gebraucht, bezeichnet das Wort dann 
eine Sammlung von solchen Ausspriichen und Erdrterungen der 
Priester iiber die Opferwissenschaft. Denn wenn auch die Brah- 
manas gllicklicherweise mancherlei enthalten, was zum Opferdienst 
nur eine entfernte Beziehung hat, wie kosmogonische Myihen, 
alte Sagen und Erzahlungen, so ist doch das Opfer das eine und 
einzige Thema, von welchem alle Erorterungen ausgehen, um 
welches sich alles dreht. Und zwar behandeln die Brahmanas 
der Reihe nach die grofsen Opfer, die wir oben nach dem Inhalt 
der Vajasanevi-Samhita kennen gelernt haben geben Vorschriften 
iiber die einzelnen Riten und Zeremonien, kntlpfen daran Be- 
trachtungen iiber die Beziehungen der einzelnen Opferhandlungen 
zueinander und zu den teils im Wortlaut, teils abgekiirzt an- 
gefilhrten Spriichen und Gebeten ^). Daran schliefsen sich 
symbolische Deutungen und spekulative Begriindungen der Zere- 
monien und ihrer Verbindung mit den Gebetformeln. Wo, wie 
das oft der Fall ist, die Ansichten der Gelehrten iiber Einzel- 
heiten des Rituals auseinandergehen, wird die eine Ansicht ver- 
teidigt, die andere verworfen. Auch von Verschiedenheit der 
Zeremonien in verschiedenen Gegenden ist zuweilen die Rede, 

') Die Ableitung' dcs Wortes ist zweifelhaft Es kann entweder 
von brahman (neutr.) in dem Sinne «heilige Rede, Gebet, heiliges 
Wissen< oder von brahman (masc.) 'Priester* uberhaupt oder »Brah- 
manpriester* oder auch von brahmana (masc.J »der Brahmane, der 
Angehorige der Priesterkaste, der Theologe* abgeleitet werden. 

>) S. 150-154. 

0 Der alteste Name fiir 'Brahmana* ist bandhu "Verbindung*, 
was darauf hindeutet, dafs der Hauptzweck der Erorterungen der 
Brahmanas urspriinglich der war, die Verbindung zwischen Opfer- 
handlung und Gebet zu erklaren. I A. Weber, Indische Literatnr- 
geschichte, zweite Aufl.. S. Pi.) 



165 


ebenso von Modifikationen gewisser Opferriten unter besonderen 
Uinstanden. Es wird nie versaumt, bei jeder Opferhandlung 
genau anzugeben, worin der Priesterlohn, die Daksina, zu bestehen 
hat. Ebenso wird dem Opferer auseinandergesetzt , was fur 
Vorteile, sei es in diesem Leben oder im Jenseits, er durch die 
verschftdenen Opferriten erringen kann. Kurz, wenn es gestattet 
ist, das Wort »Wissenschaft« auf theologisches Wissen anzuwenden, 
so konnen wir die Brahmanas am besten als Texte bezeichnen, 
welche die sOpferwissenschaft^ behandeln. 

Es mufs sehr viele solchc Texte gegcben haben. Das ver- 
sichern uns die Inder selbst, und das bestiitigen auch die vielen 
Zitate aus verloren gegangenen Brahmanas, die wir in unseren 
Texten finden. Aber auch die Zahl dcr noch erhaltencn Brah- 
manas ist keineswegs gering, und sic gehbren fast alle zu den 
umfangreicheren Werken der indischen Litteratur. Nach den 
vier vedischen Samhitas, die wir kennen gelcrnt haben. unterschied 
man, wie wir wissen, die vier V’edas, und zu jedem derselben 
gehdren gewShnlich mehrere Brahmanas, die aus verschiedenen 
Schulen (Sakhas) hervorgegangen sind. Wir haben gesehen, 
dafs schon die Samhitas des schwarzen Yajurveda neben den 
Mantras oder Gebeten auch Ausspriiche und Erorterungen Uber 
Zweck und Sinn des Opfers enthielten. In diesen Brahmana- 
artigen Bestandteilen der Yajurveda -Samhitas werden wir den 
Anfang der Brahmanalitteratur zu schcn haben. Ebendiese 
Anleitungen zur Vollziehung der Opferzeremonien und die Er- 
orterungen uber den Sinn des Rituals, welche in den Samhitas 
des schwarzen Yajurveda unmittelbar an die Mantras selbst an- 
geknlipft wurden, machte eine vedische Schule nach der andern 
zum Gegenstand eigener Werke. Und bald gait es als Regel. 
dafs jede vedische Schule auch ein Brahmana besitzen miisse. 
Daher erklart sich einerseits die grofse Zahl der Brahmanas und 
anderseits der Umstand, dafs manche Werke als Brahmanas be- 
zeichnet wurden, die weder nach ihrem Inhalt noch nach ihrem 
Umfang diesen Namen verdienen, und die zu den spatesten Er- 
zeugnissen der vedischen Litteratur gehoren. Von der Art sind 
viele sogenannte » Brahmanas c des Samaveda, die nichts andere,'. 
als Vedahgas') .sind, ebenso das zum Atharvavcda gehorige 


') Vgl. Uber diese S. 229 ff. 
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Gopatha-Brahmana. Das letztere ist eines der spiitesten 
Werke der ganzen vedischen Litteratur. Es hat offenbar zum 
Atharvaveda in alter Zeit gar kein Brahmana gegeben. Erst 
l ine spatere Zeit, die sich einen Veda ohne ein Brahmana nicht 
denken konnte, hat dann diese Liicke auszufiillen versucht '). 

Von den alten Brahmanas seien die wichtigsten hier auf- 
a'czahlt. 

Zum Rigveda gehort das Aitareya-Brahmana. Es be- 
steht aiis 40 Adhyaj’as oder >Lektionen", die in acht Pancakas 
oder >FunfteK, eingeteilt sind. Die Uberlieferung bezeichnet 
Mahidasa Aitareya als den Verfasser des Werkes. In Wirklichkeit 
war er rvohl nur der Ordner oder Herausgeber desselben. Dieses 
Brahmana behandelt hauptsachlich das Somaopfer, daneben nur 
noch das Feueropfer (Agnihotra) und das Fest der Konigsweihe 
(Rajasuya). Man vermutet, dais die letzten zehn Abschnitte 
jungeren Ursprungs sind - ). 

Mit diesem Brahmana aufs engstc verwandt ist das ebenfalls 
zum Rigveda gehdrige Kausitaki - oder Safikhayana-Brah- 
mana. aus 30 Adhyayas oder Xektionen« bestehend. Die 
ersten sechs Adhya3’as behandeln die Speiseopfer (Feueranlegung, 
Feueropfer, Neu- und \’ollmondsopfer und die Jahreszeitenopferj, 
wahrend die Abschnitte V’ll bis XXX in ziemlicher Cberein- 
stimmung mit dem Aitareya-Brahmana das Somaopfer behandeln^). 

Zum Samaveda gehOrt das Tandya-Maha-Brahmana, 
auch Pajicavirnsa, d. h. ,;das aus fiinfundzwanzig Buchern be- 
stehende Brahmana «, genannt. Es ist dies eines der altesten 
Brahmanas und enthiilt manche wichtige alte Sagen. Von be- 
sonderem Interesse sind die in demselben vorkommenden Vratya- 
■^tomas, Opferzeremonien, durch welche Angehorige wildlebender, 
vermutlich nicht-arischer St;imme in die Brahmanenkaste auf- 
genommen warden ■'). Das Sadvimsa-Brahmana, d. h. »das 

') Ausfiihrlich handelt fiber das Gopatha-Brahmana M. Bloomfield, 
The Atharvaveda (’Grundrifs* II, IB) S. 101 — 124, 

-) Heraus<jeg:eben und ins Englische ubersetzt von Martin Haug, 
Bombaj- 1863. Eine vie! bessere Ausgabe mit Ausztigen aus Sayana’s 
Kommentar von Th. Aufrecht, Bonn 1879. 

h Herausgegeben ist das K.ausitaki - Brahmana von B. Lindner, 
Jena 1887. 

') Weber. Indisdie Literaturgeschichte. S. 73 f. , bezieht diese 
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sechsimdzwanzigste Brahmana*, ist blofs eine Erganzung zu dem 
aus funfundzwanzig BUchern bestehenden Tandya. Der letzte Teil 
des Sadvimsa ist das sogenannte »Adbhuta-Brahmana« , ein 
Vedafigatext uber Wunder und Vorzeichen. Das zum Samaveda 
gehOrige Jaiminlya-Brahmana ist nur teilweise bekannt'). 

Das Taitt i r Ty a-Br ahmana, das zum schwarzen Yajur- 
veda gehSrt, ist nichts anderes als eine Fortsetzung der Taittirlya- 
Samhita”). In den Samhitas des schwarzen Yajurveda waren ja 
die Brahmanas schon eingeschlossen. Das Taittiriya-Brahmana 
enthalt daher nur spatere Nachtriige zur Samhita. Wir linden 
hier erst den Purusamedha, das symbolische »Menschenopfer« 3), 
beschrieben; und dais dieses Opfer in der Samhita fehlt, ist einer 
der vielen Beweise dafiir, dais dasselbe erst ein ziemlich spates 
Erzeugnis der Opfervvissenschaft ist. 

Zum weifsen Yajurveda gehort das Satapatha-Brahmana, 

- das Brahmana der hundert Pfade« , so genannt, weil es aus 
hundert Adhyayas oder '>Lektionen« besteht. Es ist dies das 
bekannteste, umfangreichste und ohne Zweifel auch durch seinen 
Inhalt bedeutendste aller Brahmanas '), Wie von der Vajasaneyi- 
Samhita gibt es auch von diesem Brahmana zwei Rezensionen, 


Opfer auf ‘■arische, aber nicht brahmanisch lebende Inder ^. Die Be- 
schreibung der Vratyas pafst aber besser auf nicht-arische Stammc, 
Vgl. auch oben S. 130 und Aufrecht, Indische Studien I, 138 f. 

') Eine Ausgabe des Tandya -Maha- Brahmana erschien in der 
Bibliotheca Indica, Calcutta 1870 — 1874. Ein Stiick des Sadvimsa hat 
Kurt Klemm herausgegeben und Ubersetzt (Das Sadvirn<;abrahmana, 
mit Proben aus Sayanas Kommentar nebst einer Cbersetzung, 1, 
Giitersloh 1894). Das Adbhuta ■ Brahmana hat A. Weber heraus- 
gegeben und libersetzt in der Abhandlung 'Zwei vedische Texte iiber 
Omina und Portenta* (Abhandlungen der Berliner Akademie der 
Wissenschaften, 1858). Teile des Jaiminiya- Brahmana hat Hans Oertel 
im XIV., XV. und XVIII. Band des Journal of the American Oriental 
Society bekannt gemacht. 

-) Eine Ausgabe erschien in der Bibliotheca Indica, Calcutta 
185.5-1890. 

0 S. oben S. 152 f. 

"t) Herausgegeben wurde der Text von A. Weber (The White 
Yajurveda. Part II. The C^tapaf ha - Brahmaga. Berlin and London 
1855). Eine ausgezeichnete englische Ubersetzung mit wichtigen Ein- 
leitungen und Anmerkungen hat Julius Eggeling in funf Banden 
gegeben (Sacred Books of the East, Vols. 12, 26. 41. 43 und 44). 
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die der Kanvas und die der Madhyandinas. In der letzteren 
sind die hundert Adh}'ayas auf XIV Bucher (Kandas) verteilt. 
Die ersten neun Bucher sind geradezu ein fortlaufender Kommentar 
zu den ersten achtzehn Abschnitten der Vajasaneyi-Samhita. Sie 
sind entschieden alter als die fiinf letzten Bucher. Wahrschein- 
lich gehoren auch die Bucher I bis V enger zusammen. In ihnen 
wird Yajfiavalkya, der am Ende des XIV'. Buches als der 
Verkunder des ganzen Satapatha-Brahmana bezeichnet wird, oft 
als der Lehrer genannt, dessen Autoritat malsgebend ist. Hin- 
gegen wird in den Biichern VI bis IX, welche die Feueraltar- 
schichtung (Agnicayana) behandeln, Yajfiavalkya gar nicht genannt. 
Statt dessen wird ein anderer Lehrer, Sandilya, als Autoritat 
angefilhrt; und derselbe Sandilya gilt auch als der Verkunder 
des Agnirahasya, d. h. des »Feueraltarmysteriums«, welches den 
Inhalt des X. Buches bildet. Die Bucher XI bis XIV enthalten 
aulser Nachtragen zu den vorhergehenden Biichern auch einige 
interessante Abschnitte liber Gegenstiinde, die sonst nicht in den 
Brahmanas behandelt werden, .so iiber das Upanayana, die 
Schiilerw'eihe oder die Einfiihrung des Schulers beim Lehrer, der 
ihn in den heiligen Texten unterrichten soil (XI, 5. 4), iiber das 
tagliche Vedastudium (svadhyaya) '), welches als ein Opfer 
an Gott Brahman aufgefafst wird (XI, 5, 6 — 8), und iiber die 
Leichenzeremonien und die Errichtung eines Grabhiigels 
(XIII, 8). Das Pferdeopfer (Asvamedha), das »Menschenopfer« 
(Puru^medha) und das aAllopfer« (Sarvamedha) werden im 
XIII. und die Pravargyazeremonie im XIV. Buche behandelt. 
Den Schluls dieses umfangreichen Werkes bildet die alte und 
wichtige Brhadaranyaka-Upanisad , die wir im nachsten Kapitel 
kennen lemen werden. 

Der Unterschied zwischen den Brahmanas, die zu den ein- 
zelnen Vedas gehoren, besteht hauptsachlich darin, dais die Brah- 
manas des Rigveda bei der Darstellung des Rituals das hervor- 
heben, was fiir den Hotarpriester, der die Verse und Hymnen des 
Rigveda zu rezitieren hat, von Wichtigkeit ist, wahrend 
die Brahmanas des Samaveda sich vor allem mit den Obliegen- 


') Das »Lernen« oder Rezitieren des Veda als eine religiSse 
Pflicht bei den Indern hat eine genaue Parallele in dem Thoralesen 
Oder »Lernen« der Juden. 
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heiten des Udgatar und die des Yajurveda mit den voin Adhvaryu 
zu vollziehenden Opferhandlungen beschaftigen. Ihrem wesent- 
lichen Inhalte nach stimmen aber die Brahmanas so ziemlich alle 
miteinander iiberein. Es sind im Grunde immer dieselben Gegen- 
stande, welche da behandelt werden; und der Charakter aller 
dieser Werke triigt ein und dasselbe Geprdge. Es ist dies um 
so auffalliger, als wir doch gezwungen sind, einen Zeitraum von 
mehreren Jahrhunderten fiir die Entstehung und Ausbreitung 
dieser Litteratur anzunehmen. Wenn wir der Uberlieferung 
glauben diirften, welche in den sogenannten Vamsas') oder 
»Genealogien« Lehrerstammbiiuine mit 50 bis 60 Namen auffUhrt. 
so wUrde nicht einmal ein Jahrtausend genugen. um alle die 
Generationen von Lehrern, deren Namen genannt werden, unter- 
zubringen. Diese Genealogien haben zwar den Zweck, den Ur- 
sprung der Opferlehre auf irgendeine Gottheit — Brahman, Praja- 
pati Oder die Sonne — zuriickzuftlhren , aber sie enthalten auch 
so viele Namen, welche durchaus den Anschein von echten 
Familiennamen haben, dais es schwer ist, sie fiir ganz und gar 
erfunden zu halten. Aber selbst wenn wir von diesen Lehrer- 
listen ganz absehen, so bleiben doch noch immer die zahlreichen 
Namen von Lehrern, welche in den Brahmanas selbst als Autori- 
taten angefiihrt werden, und es bleibt die Tatsache, dais die 
Sammler und Ordner der Brahmanas die Anfange der in ihnen 
niedergelegten Opferwissenschaft in eine unendlich feme Ver- 
gangenheit verlegen. Aber auch diese Opferwissenschaft selbst 
erfordert Jahrhunderte zu ihrer Entwicklung. 

Wenn wir aber fragen, in welche Zeit wir diese Jahrhunderte 


0 Zum Samaveda gibt es ein eigenes sogenanntes •Brahmana"', 
das Varnsa-Brahmana, welches nur eine solche Liste von 53 Lehrern 
enthalt, deren letzter, Kasyapa, die Tradition von Gott Agni erhalten 
haben soil. Im Satapatha-Brahmapa gibt es vier verschiedene Vamsas. 
Die am Schlusse des Werkes gegebene beginnt mit den Worten : » Wir 
haben dies vom Sohn der Bharadvaji, der Sohn der BharadvaiT vom 
Sohn der Vatsimandavl.* u. s. w. Es folgen dann noch 40 Lehrer, alle 
nur mit ihren Mutter namen. Erst als der 45. in der Liste erscheint 
Yajfiavalkya, als dessen Lehrer der aus den Upanisads bekanntc- 
UddMaka genannt wird. Der letztc (55.) menschliche l.chrer ist 
Kasyapa Naidhruvi, welchem das Brahmapa von der Vac (der Gdttin 
der Rede) offenbart worden sein soli. Diese soil es von Ambhrni (der 
Donnerstimme) und diese von Aditya (der Sonne) erhalten haben 
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der Entwicklung der Brahmanalitteratur zu versetzen haben, so 
kann von irgendwelchen bestimmten Jahreszahlen ebensowenig 
die Rede sein wie bei der Bestimmung der Zeit der Samhitas. 
Sicher ist nur, dafs die Samhita des Rigveda bereits abgeschlossen 
war und die Hymnendichtung schon einer langst vergangenen 
Vorzeit angehSrte, als man begann, die Gebete und Opfer zum 
Gegenstand einer besonderen »Wissenschaft« zu machen. Sicher 
ist es wohl auch , dafs die grofse Mehrzahl der Zauberlieder, 
Spriiche und Formeln des Atharvaveda und des Yajurveda 
sowie die Sangweisen des Samaveda um vieles alter sind als die 
Spekulationen der Brahmanas, Hingegen ist es wahrscheinlich. 
dafs die endgultige Zusammenstellung der Samhita des 
Atharvaveda und der liturgischen Sarnhitas mit den Anfangen 
der Brahmanalitteratur ungefahr gleichzeitig war, so dafs die 
jungsten Bestandteile dieser Samhitas mit den altesten Bestand- 
teilen der Brahmanas der Zeit nach zusammenfallen diirften. 
Wenigstens deuten darauf die geographischen und kulturellen 
Verhaltnisse hin, wie sie sich uns in den Sarnhitas des Atharvaveda. 
Samaveda und Yajurveda einerseits und den Brahmanas ander- 
seits im \Yrgleich zu denen des Rigveda dar-stellen. Wir haben 
gesehen . wie sich .schon in der Zeit der Atharvaveda - Sarnhita 
die arischen Stiimme vom Induslande. der Heimat des Rigveda. 
weiter nach Osten in das Gebiet des Ganges und der Jamna 
ausgebreitet batten. Das Gebiet, auf welches uns die Sarnhitas 
des Yajurveda sowohl wie alle Brahmanas hinweisen, ist das 
Land der Kurus und Pan cal as, jener beiden Volksstamme, 
deren gewaltige Kampfe den Kern des grofsen indischen Epos, 
des Mahabharata, bilden. Insbesondere gilt Kuruksetra, »das 
Land der Kurus< , als ein heiliges Land . in welchem — wie es 
oft heifst — die Gotter selbst ihre Opferfeste feierten. Dieses 
Land Kuruksetra lag zwischen den beiden kleinen Fliissen Sara- 
svati und Drsadvati in der Ebene westlich von Ganges und Jamna; 
und das benachbarte Gebiet der Paiicalas zog sich von Nordwesten 
nach SUdosten zwischen Ganges und Jamna hin. Dieser Teil 
Indiens, das Doab zwischen Ganges und Jamna von der Gegend 
von Delhi bis nach Mathura, gilt noch in spaterer Zeit als das 
eigentliche ./Brahmanenland-? (Brahmavarta) , dessen Sitten und 
Brauche nach den brahmanischen Gesetzbiichern fur ganz Indien 
mafsgebend sein sollen. Es ist dies Gebiet nicht nur das Entstehungs- 
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land der Samhitas des Yajurveda und der Brahmanas, sondern 
auch das Stammland der ganzen brahmanischen Kultur. die sich 
von hier aus erst iiber ganz Indien verbreitet hat. 

Die religiosen und sozialen Verhaltnisse haben sich seit der 
Zeit des Rigveda sehr veriindert. Wie im Atharvaveda so er- 
scheinen wohl auch noch in den Yajurveda-Samhitas und in den 
Brahmanas die alten Cotter des Rigveda. Aber in ihrer Bedeutung 
sind sie ganz verblafst , und alle Macht , die sie besitzen , ver- 
danken sie einzig und allein dem Opfer. Auch treten manche 
Cotter, die im Rigveda noch eineuntergeordnete Rolle spielen, in den 
liturgischen Sarnhitas und in den Brahmanas viel starker hervor, 
so Visnu und insbesondere Rudra oder Siva. Von grOlster 
Bedeutung ist nun auch Prajapati. jdcr Herr der Cesch6pfe«, 
der als der Vater sowohl der (Jotter (Devas) als der Diimonen 
(Asuras) gilt. Das Wort A sura, welches im Rigveda noch, 
dem avestischen Ahura entsprechend, die Bedeutung iCott« hat 
und oft als Beiname des Gottes Varuna vorkommt, hat nunmehr 
die Bedeutung »Damon«, die es im spateren Sanskrit immer hat, 
und von den Kampfen zwischen Devas und Asuras ist in den 
Brahmanas oft und oft die Rede. Doch haben diese KSmpfe 
nichts Titanenhaftes an sich , wie etwa der Kampf zwischen 
Indra und Vrtra im Rigveda, sondern die Cotter und Asuras 
bemlihen sich, durch Opfer einander zu iibertrumpfen. Denn in 
diesen Brahmanas mtissen tatsachlich auch die Gdtter opfern, 
wenn sie es zu etwas bringen wollen. Und nichts ist bezeichnender 
fiir die Brahmanas als die ungeheure Bedeutung , welche dem 
Opfer zugeschrieben wird. Das Opfer ist hier nicht mehr ein 
Mittel zum Zweck, sondern es ist Selbstzweck, ja, der hochste 
Zweck des Daseins. Das Opfer ist auch eine alles uberwaltigende 
Macht, ja, eine schopferische Naturkraft. Darum ist das Opfer 
auch mit Prajapati, dem Schopfer, identisch. » Prajapati ist das 
Opfer, < lautet ein oft wiederholter Satz der Brahmanas. >Die 
Seele aller Wesen. aller Cotter ist dies, das Opfcr.« sWahrlich, 
wer sich zum Opfer weiht, der weiht sich fur das All, denn erst auf 
das Opfer folgt das All; indem cr die Vorbereitungen zu dem 
Opfer trifft, fUr welches er sich weiht, schafft er aus sich heraus 
das All.' ') Und ebenso wunderkraftig und bedeutungsvoll ist 

') Sat. XIV. 1. Ill, 6. 3. 1. 
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alles, was mit dem Opfer zusammenhangt, die Opfergeriite nicht 
minder als die Gebete und Formeln, die Verse und ihre Metren, 
die Gesange und ihre Melodien. Jede einzelne Opferhandlung 
wird mit grofster Umstandlichkeit behandelt; den geringfugigsten 
Umstanden, den nebensachlichsten Details wird eine ungeheure 
Wichtigkeit zugeschrieben. Ob eine Handlung nach links oder 
nach rechts bin zu geschehen hat, ob ein Topf an diese oder 
jene Stelle des Opferplatzes gestellt wird , ob ein Grashalm mit 
der Spitze nach Norden oder nach Nordosten hingelegt werden 
soil, ob der Priester vor oder hinter das Feuer tritt, nach welcher 
Himmelsgegend er das Gesicht gewandt haben mufs, in wie viele 
Teile der Opferkuchen zu zerlegen ist, ob die Butter in die 
nbrdliche oder in die sudliche Halfte oder in die Mitte des Feuers 
gegossen werden soil, in welchem Augenblick die Hersagung 
irgendeines Spruches, die Absingung irgendeines Liedes zu er- 
folgen hat '), — das sind Fragen, liber welche Generationen von 
Meistern der Opferkunst nachgedacht haben, und die in den 
Brahmanas aufs eingehendste behandelt werden. Und von der 
richtigen Kenntnis all dieser Details hangt das Wohl und Wehe 
des Opferers ab. sDas, ja das sind die Wiilder und Wiisteneien 
des Opfers, die Hunderte und Hunderte von Wagentagereisen er- 
fordem ; und die sich als Unwissende in sie hineinbegeben, denen 
ergeht es wie tdrichten Leuten, die, in der Wildnis umherirrend, 
von Hunger und Durst geplagt, von Bbsewichten und Unholden 
verfolgt werden. Die Wissenden aber begeben sich , gleichwie 
von einem Flufslauf zum andem, von einer gefahrlosen Stelle 
zur andern, von Gottheit zu Gottheit; sie erlangen das Heil, die 
Himmelswelt.« -) »Die Wissendenc aber, die Fiihrer durch die 

') Ej?geling (Sacred Books of the East, A'^ol. XII, p. X) erinnert 
daran, dafs auch bei den alten Romern die Pontifices gerade dadurch 
zu Macht und Einflufs gelangten, dais sie allein sich auf alle die kleinen 
und doch fiir ungeheuer wichtig erklarten Details des Opferzeremoniells 
verstanden. Es ist im alten Rom vorgekommen, dafs ein Opfer dreifsig- 
mal wiederholt werden mufste, weil irgendein kleiner Fehler bei einer 
Zeremonie begangen ward ; und auch im alten Rom gait eine Zeremonie 
fiir null und nichtig, wenn ein Wort falsch ausgesprochen oder eine 
Handlung nicht ganz richtig vollzogen war, oder wenn die Musik nicht 
im richtigen Moment zu spielen aufhorte. Vgl. Marquardt-Mommsen, 
Handbuch der romischen AltertUmer. VI, S. 172, 174, 213. 

Sat. XII, 2, 3, 12. 
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Wildnis der Opferkunst, sind die Priester, und es ist kein Wunder. 
dais die Anspriiche der Priesterkaste — denn von einer 
solchen miissen wir jetzt sprechen, da das Kastenwesen bereits 
vollstandig ausgebildet ist — in den Brahmanas (wie ja schon 
in einigen Teilen des Atharvaveda) alles Mafs ubersteigen. Nun 
werden die Brahmanen often flir Gbtter erklart. vja, die leib- 
haftigen Gotter sind sie, die Brahmanen.c ') Und deutlich genug 
driickt sich ein Brahmana aus: 

»Zweierlei Getter gibt es flirwahr. natnlich die Gutter sind die 
Gotter, und die gelehrten und lernenden’) Brahmanen sind die Menschen- 
gotter. Zwischen diesen beiden ist das Opfer geteilt; die Opferspenden 
sind fUr die Gotter, die Geschcnke (Daksinasi fiir die Menschengdtter, 
die gelehrten und lernenden Brahmanen; durch Opferspenden erfreut 
er die Gotter, durch Geschenke die Menschengotter. die gelehrten und 
lernenden Brahmanen ; diese beiden Arten von Gottern versetzen ihn, 
wenn sie befriedigt sind, in die Seligkeit des Himmels.* 

Vier Pfiichten hat der Brahmane: brahmanische Abkunft, 
dementsprechendes Betragen, Ruhm (durch Gelehrsamkeit) und 
»Reifmachung der Menschen . (d. h. Darbringung von Opfem, 
durch welche die Menschen fiir das Jenseits reif gemacht werden). 
Aber auch die »reifgeinachten« Menschen haben vier Pfiichten 
gegen die Brahmanen : Sie miissen ihnen Ehre bezeigen, Geschenke 
geben, diirfen sie nicht bedriicken und nicht tdten. Das Eigentum 
eines Brahmanen darf vom Kbnig unter keinen Umstanden an- 
getastet werden; und wenn ein KOnig sein ganzes Land mit allem. 
was darin ist. als Opferlohn an die Priester verschenkt, so ist 
doch immer das Eigentum von Brahmanen eo ipso ausgenommen. 
Wohl kann der Kdnig auch einen Brahmanen unterdriicken, aber 
wenn er es tut, ergeht es ihm schlecht. Bei der Konigsweihe 
sagt der Priester : »Dieser Mann, ihr Leute, ist euer Kdnig ; Soma 
ist der Kdnig von uns Brahmanen,* wozu das Satapatha-Brahmana 
bemerkt: sDurch diese Formel macht er dieses ganze Volk zur 
Speise fiir den Kdnig ■•); den Brahmanen allein nimmt er aus : darum 
darf der Brahmane nicht zur Speise ausgeniitzt werden ; denn er 

') Taittiriya-Samhita 1, 7, 3. I. 

*) Wortlich; »die gehort haben. und die (das Gehdrtei nachsagen< 
(rezitieren). 

') Sat. II, 2, 2, 6; IV, 3, 4, 4. 

■*) D. h. der Konig lebt vom A'olk, das ihm Steuern geben mul’s. 
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hat den Soma zum Konig.r ') Nur ein Brahmanenmord ist 
wirklicher Mord. In einem Streit zwischen einem Brahmanen 
und einem Nichtbrahmanen mufs der Schiedsrichter immer dem 
Brahmanen rechtgeben, denn dem Brahmanen darf nicht wider- 
sprochen werden Alles, was aus irgendeinem Grunde tabii ist, 
was man nicht anriihren darf, sonst nicht verwenden kann, wie 
z. B. die steinernen und irdenen Gefiilse eines Verstorbenen oder 
eine fUr die Agnihotramilch bestimmte Kuh, die storrisch oder 
krank wird, mufs dem Brahmanen gegeben werden, namentlich 
auch Opferreste und Speisen, die fur andere tabii sind, denn »dem 
Bauch eines Brahmanen schadet nichtsc 3). 

So kommt es schliefslich dahin, dafs der Brahmane nicht 
mehr ein sMenschengott* neben den himmlischen Gottern ist, 
sondern dafs er sich ti b e r die Gotter erhebt. Schon im Satapatha- 
Brahmana-') heifst es: jDer von einem Rsi stammende Brahmane 
fUrwahr ist alle Gottheiten,« d. h. in ihm sind alle Gottheiten 
verkorpert. Diese Uberhebung der Priester, die uns in den 
Brahmanas in ihren Anfangen entgegentritt, ist nicht nur kultur- 
historisch als ein Beispiel von Priesteriiberhebung von grofstem 
Interesse, sondern sie ist auch die Vorstufe einer Erscheinung, 
die wir durch das ganze indische Altertum verfolgen kdnnen, und 
die — meine ich — tief im Wesen des indogermanischen Geistes 
begriindet ist. Wiihrend z. B. der hebraische Dichter sagt : »Was 
ist der Mensch, dafs du sein gedenkest, und der Menschensohn, 
dafs du dich seiner annimmst! und hinzufiigt: »Der Mensch 
gleicht dem Nichts, <- hat ein griechischer Dichter das grofse 
Wort gesprochen: i-Viel des Gewaltigen gibt’s, doch das Ge- 
waltigste ist der Mensch. « Und ein deutscher Dichter — der- 
selbe, der den tJbermenschen 5) Faust geschaffen , der ungestiim 

■) Sat. XI, a, 7, 1. XIII. .X 4, 24. XIII, 1, 5, 4. V, 4. 2, 3. 

-) Sat. XIII, 3, .3, 3. Taittirlya-Samhita II, 5, 11, 9. 

Taittirlya-Samhita II, 6, 8. 7. Vgl. Goethe, Faust: 

'Die Kirche hat einen guten Magen, 

Hat ganze Lander aufgefressen 
Und doch noch nie sich ubergessen." 

3 XII, 4, 4, 6. Spater heifst es im Gesetzbuch des Manu: "Ein 
Brahmane, sei er gelehrt oder ungelehrt, ist eine grofse Gottheit," und 
gleich darauf: »Der Brahmane ist die hochste Gottheit.« (Manu IX, 
317, 319.) 

‘Welch erbarmlich Grauen falst Ubermenschen dich!« 
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an die Tore der Geisterwelt pocht — hat das Lied von Prometheus 
gesungen, der den Gottern zuruft; 

“Ich kenne uichts Armeres 

Unter der Sonn’, als euch. Gotter!-" 

Und in Indien sehen wir, wie schon in den Brahmanas der 
Priester sich durch das Opfer iiber die Gdtter erhebt; in den 
Epen iesen vrir zahllose Geschichten von Asketen, die durch 
Askese solche Ubermacht erlangen, dais die Gotter auf ihren 
Thronen erzittern. Und im Buddhismus gar sind die Himmlischen 
samt dem Gotterfiirsten Indra zu recht unbedeutenden Wesen 
zusammengeschrumpft , die sich von gewohnlichen Sterblichen 
nur dadurch untcrscheiden, dais sie etwas besser situiert sind, — • 
aber auch nur so lange, als sie fromme Buddhisten bleiben ; und un- 
endlich hoch iiber diesen Gottern steht nicht nur der Buddha selbst, 
sondern jeder Mensch, der durch Liebe zu alien Wesen und 
durch Weltentsagung zum Arhat oder Heiligen geworden. 

So bereitet sich schon in den Brahmanas jene grofse Be- 
wegung vor, welcher der Buddhismus seinen Ursprung verdankt. 
Denn daran ist nicht zu zweifeln, dais die alten und echten 
Brahmanas der vorbuddhistischen Zeit angehdren. Wdhrend sich 
in den Brahmanas nicht die geringste Spur einer Bekanntschaft 
mit dem Buddhismus zeigt ' setzen die buddhistischen Texte das 
Vorhandensein einer Brahmanalitteratur voraus. Wir kdnnen 
daher mit gutem Grunde sagen, dais die Jahrhunderte, in denen 
die liturgischen Samhitas und die Brahmanas entstanden sind, in 
die Zeit nach dem Abschluls der Hymnendichtung und der 
Rigveda-Samhita und vor dem Auftreten des Buddhismus fallen 
miissen. 

Was nun den eigentlichen Inhalt dieser Werke anbelangt, 
so werden einige Beispiele dem Leser am besten eine Vorstellung 
davon geben. Die Inder selbst pflegen den Inhalt der Brahmanas 
unter zwei Hauptkategorien unterzubringen , die sie Vidhi und 
Arthavada nennen. Vidhi heifst »Regel, Vorschrift«, Artha- 
vada »Sinneserklarung< . Die Brahmanas geben namlich zuerst 

') Es ist bezeichnend, dafs in der Liste von Menschenopfern in 
der Vajasaneyi-Samhita XXX (vgl. oben S. 152) weder von Monchen 
oder Nonnen noch ilberhaupt von Buddhisten die Rede ist. Und doch 
ist diese Liste wahrscheinlich jiinger als die altesten Brahmanas. 
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Regein fur die Vollziehung der einzelnen Zeremonien, und daran 
kniipfen sich dann die Erklarungen und Auseinandersetzungen 
liber den Zweck und Sinn der Opferhandlungen und Gebete. So 
beginnt z. B. das Satapatha-Brahmana mit den Vorschriften tiber 
das Enthaltsamkeitsgeltibde , welches der Opferer am Tage vor 
dem Neu- und Vollmondsopfer auf sich nehmen mufs. Da heifst 
es (Sat. I, 1. 1. 1): 

«Derjenige, welcher ein Geliibde auf sich zu nehmen im Begriff 
ist, taucht seine Hand in Wasser, indem er mit dem Gesicht gegen 
Osten gewandt zwischen dem Opferfeuer und dem Hausfeuer steht. 
Der Grund, weshalb er die Hand in Wasser taucht, ist folgender: 
Unrein ist ja der Mensch, weil er Unwahrheit spricht; darum vollzieht 
er eine innerliche Reinigung; opferrein ist ja das Wasser. Er denkt; 
,Nachdem ich opferrein geworden, will ich das Geliibde auf mich 
nehmen.‘ Ein Reinigungsmittel aber ist ja das Wasser. ,Mit dem 
Reinigungsmittel gereinigt, will ich das Geliibde auf mich nehmen,* 
denkt er; und darum taucht er seine Hand in Wasser. ■< 

An solche einfache Erklarungen kniipfen sich oft ErOrterungen 
der Ansichten verschiedener Lehrer fiber irgendeine Frage des 
Rituells. So wird hier die Streitfrage aufgeworfen, ob man bei 
tJbernahme des in Rede stehenden Geliibdes fasten solle oder 
nicht, und es heifst (Sat. I. 1, 1. 7 — 9): 

»Nun, was das Essen oder Fasten anbelangt, so ist Asadha 
Savayasa der Meinung, dais das Geliibde eben im Fasten bestehe. 
Denn, sagt er, die GOtter kennen ja doch die Absicht des Menschen. 
Sie wissen, dais derjenige, welcher dieses Geliibde auf sich nimmt, 
ihnen am nachsten Morgen opfern wird. So begeben sich denn alle 
Gotter in sein Haus; sie wohnen bei ihm (upa vasan ti) in seinem Hause; 
darum ist dieser Tag ein Upavasatha (d, h. »Fasttag«). Nun ware 
es doch gewifs unpassend, wenn einer essen wiirde, bevor die Menschen 
(die als Gaste in sein Haus gekoramen sind)') gegessen haben; um 
wie viel mehr (ware es unpassend), wenn er essen wiirde, bevor die 
Gotter (die in seinem Hause als Giiste wohnen) gegessen haben. Darum 
soil er keinesfalls essen. Anderseits aber sagt Yajuavalkya: Wenn er 
nicht ifst, so bcnimmt er sich als ein Manenverehrer ’); wenn er aber ifst, so 

’) Die eingeklammerten Sdtze sind aus dem Zusammenhange er- 
ganzt. Es ist unmdglich, im Deutschen das Original genau wieder- 
zugeben, ohne solche Erganzungen einzufiigen. Die Brahmapas sind 
ndmlich nicht filr Leser geschrieben, sondern zu Horern ge- 
sprochen, daher vieles ausgelassen ist, was der Sprechende durch 
Betonung einzelner Worte, Handbewegungen u. dgl. ausdriicken kann. 

9 Weil bei Manenopfern Fasten vorgeschrieben ist. 
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beleidigt er die GOtter durch das Vorheressen; darum soil er etwas essen, 
was, wenn es gegessen wird, als nicht gegessen gilt. Das aber, woven 
man keine Opferspeise nimmt, gilt, selbst wenn es gegessen wird, als 
nicht gegessen. Durch solche Speise wird er einerseits nicht ein 
Manenverehrer, und anderseits beleidigt er, wenn er etwas ifst, wovon 
man keine Opferspeise nimmt, nicht die Getter durch das Vorheressen. 
Darum esse er nur, was im Walde wachst, sei es Waldkrauter oder 
Baumfrucht." 

Etymologien, wie die von Upavasatha in der eben 
zitierten Stelle, sind in den Brahmanas ungemein hdufig. Dabei 
gilt es als ein besonderer Vorzug, wenn eine Etymologie nicht 
ganz genau stimnit, denn »die Getter lieben das Verstecktes. 
So wird z. B. der Name des Gottes Indra von indh, ^anzunden*, 
abgeleitet und gesagt : er heifst also eigentlich I n d h a , und man 
nennt ihn »Indra« blots deshalb, weil die Gotter das Versteckte 
lieben. Oder es wird das Wort ulukhala, welches »Mc5rser'< 
bedeutet, von uru karat, »er mache weit«, abgeleitet und ulu- 
khala als eine mystische Bezeichnung fur urukara erkldrt '). 
Ebenso wie das Etymologisieren spielt in den Brahmanas noch 
mehr als in den Yajurveda-Samhitas^) das Identifizieren 
und Symbolisieren eine grofse Rolle, wobei die ungleich- 
artigsten Dinge zusammengestellt und zueinander in Beziehung 
gebracht werden. Auf jeder Seite der Brahmanas finden wir Aus- 
einandersetzungen wie die folgenden: 

•Paarweise holt er die Opfergerate herbei, und zwar: Sieb und 
Feueropferldffel, Holzmesser und Schfisselchen, Keil und Antilopenfell. 
Morser und StOfsel, grotsen und kleinen Mahlstein. Das sind zehn. 
Denn aus zehn Silben besteht das Metrum Viraj; viraj (d. h. »glan- 
zend*) ist aber auch das Opfer; dadurch eben macht er das Opfer der 
Viraj ahnlich. Paarweise aber holt er sie deshalb, weil ja doch ein 
Paar Kraft bedeutet; wo zwei etwas unternehmen, da ist ndmlich Kraft 
dabei. Ein Paar stellt aber auch Paarung und Fortpflanzung dar; so 
wird also (durch das paarweise Herbeiholen der Opfergerate) Paamng 
und Fortpflanzung befordert.- (Sat. I, 1, 1, 22.) 

»Das Opfer furwahr ist der Mensch. Und zwar ist das Opfer 
deshalb der Mensch, weil der Mensch es (auf dem Opferplatze) aus- 
breitet; und indem es ausgebreitet wird, wird es genau so grofs ge- 
macht, wie der Mensch ist*). Darum ist das Opfer der Mensch. Zu 

■) Sat. VI, 1, 1, 2. VII, 5. 1. 22. Vgl. oben S. 161. 

“) Siehe oben S. 158. 

3) Weil beimAusmessen des Opferplatzes solche Mafse wie ’Mannes- 
Idnges »Armlange'', ”Spanne* u. dgl. verwendet werden. 

Winternitz , Geschichte der indisrhen Litteratur. 


12 
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diesem (menschengleichen Opfer) gehort die J u li u ‘) (als der rechte 
Arm) und die Upabhrt*) (als der linke Arm); die Dhruva') aber ist 
der Rumpf. Nun gehen aber aus dem Rumple alle Gliedmafsen hervor, 
darum geht das gauze Opfer aus der Dhruva hervor. Der Schmalz- 
leffel-) ist aber der Atem. Der Atem des Menschen geht durch alle 
Glieder, und darum geht der Schmalzloffel von einem Opferlolfel zum 
andern. Von diesem (Menschen) 3) ist die Juhu jener Himmel dort, 
und die Upabhrt ist der Luftraum hier; die Dhruva aber ist 
diese da (d. h, die Erdej. Wahrlich aber, von dieser da (der Erde) 
entspringen alle Welten; darum entspringt das ganze Opfer aus 
der Dhruva. Dieser Schmalzloffel hier ist aber der, der dort weht 
(d h. der Wind) — er ist es, der durch alle Welten dahinweht — , und 
darum geht der Schmalzloffel von einem OpferlOffel zum andern. - 
(Sat. I, 3, 2, 1-5.) 

An zahllosen Stellen der Brahmanas wird das Opfer mit 
dem Gott Visnu und ebenso haufig mit dem Schdpfer Prajapati 
gleichgesetzt. Aber auch das Jahr wird unzahligemal mit 
Prajapati identifiziert, wahrend anderseits Agni, als der Feuer- 
altar, weil der Bau desselben ein ganzes Jahr dauert, ebenfalls 
gleich dem Jahre gilt. So lesen wir: »Agni ist das Jahr, und 
das Jahr ist diese Welten,« und gleich darauf: »Agni ist Prajapati, 
und Prajapati ist das Jahr.« Oder: ^Prajapati fiirwahr ist das 
Opfer und das Jahr, die Neumondsnacht ist sein Tor, und der 
Mond ist der Riegel des Tores.« <) Fine grofse Rolle spielt hier 
wieder die Symbol ik der Zahlen. So lesen wir z. B. : 

”Mit vier (Versen) nimmt er (etwas Asche) weg; dadurch versieht 
er ihn mit dem, was es an vierfUfsigem Vieh gibt. Nun ist aber doch 
das Vieh Nahrung; mit Nahrung versieht er ihn also. Mit drei (Versen) 
bringt er (die Asche zum Wasser). Das macht sieben, denn aus 
sieben Schichten besteht der Feueraltar (Agni). Sieben Jahreszeiten 
sind ein Jahr, und das Jahr ist Agni; so grots Agni ist, so grofs ist 
das Mats des Jahres, so grots wird dieses (All).-> (Sat. \T, 8, 2, 7.) 

') Namen verschiedener Opferloffel. 

*) Mit diesem Loffel 'Sruva) wird die zerlassene Butter aus dem 
Schmalztopf herausgenommen und in die Opferloffel gegossen, mit 
welchen gespendet wird. 

3) 'Mensch" heifst Pur usa. Purusa heitst aber auch »Geist« und 
bezeichnet auch den »GrofsenGeist«, der mit Prajapati, dem Weltschdpfer, 
eins ist. Das Opfer wird daher nicht nur mit dem Menschen (dem 
Opferer), sondern auch mit dem Weltgeist und Prajapati identifiziert. 
Vgl. oben S. 161, Anm. 1. 

Sat. vni, 2, 1, 17-18 XI, 1, 1, 1. 
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Hier und da erhalten diese unfruchtbaren Auseinander- 
setzungen dadurch einiges Interesse, dais sie ein Streiflicht auf 
die sittlichen Anschauungen und gesellschaftlichen Verhaltnisse 
der Zeit werfen, der die Brahmanas angehoren. So wird z. B. 
beim Somaopfer eine der Somaspenden dem Agni Patnivat, d. h. 
; Agni dem Beweibten^ ’), geweiht. Diese Libation unterscheidet 
sich durch gewisse Einzelheiten von anderen Somaspenden, und 
diese Abweichungen bci der Darbringung derselben werden mit 
dem Hinweis auf die Schwiiche und Rechtlosigkeit des weiblichen 
Geschlechtes erklart; 

• Mit den im Opferloffel ubriggebliebcnen Schmalzresten mischt 
er (den Soma). Andere Somalibationen macht er kraftig. indem er sie 
mischt; diese aber schwacht er; denn Schmalz ist ja ein Donnerkeil. 
und mit dem Donnerkeil, dem Schmalz, haben die Gutter ihre Weiber 
geschlagen und entkrdftet; und also geschlagen und entkraftet, hatten 
sie weder irgendein Recht auf ihren oigenen Korper noch auf ein Erbe. 
Und ebenso schlkgt und entkraftet er jetzt mit dem Donnerkeil, dem 
Schmalz, die Weiber; und also geschlagen und entkraftet, haben sie 
weder irgendein Recht auf ihren eigenen Korper noch auf ein Erbe.« 
(Sat. IV, 4, 2, 13.) 

Das ware also eine rituelle Begriindung der Hdrigkeit des 
Weibes. In etwas freundlicherem Licht erscheint das V'erhaltnis 
der Frau zum Gatten an einer anderen Stelle. Beim Vajape3-a- 
opfer namlich kommt folgende Zeremonie vor. An den Opferpfosten 
wird eine Leiter gelehnt. und der Opferer mit seiner Frau steigt 
hinauf : 

• Indem er im Begriffe ist. hinaufzusteigen . redet er seine Frau 
mit den Worten an: .Frau, wir wollcn zum Himmel hinaufstcigen,‘ und 
die Frau erwidert: ,Ja. wir wollen hinaufsteigen.' Der Grund, weshalb 
er seine Frau so anredet, ist der; Sie, die Frau, — das ist ja ftirwahr 
seine eigene Halfte; solange er daher keine Frau hat, so lange pflanzt 
er sich nicht fort, so lange ist er kein ganzer Mensch; wenn er aber 
eine Frau hat, dann pflanzt er sich fort, dann ist er ganz. ,Als 
ein ganzer Mensch will ich diesen Weg (zum Himmel) gehen,‘ denkt 
er; darum redet er seine Frau so an." (Sat. V. 2, 1, 10.) 

Die Opferstlitte odor der Altar (Vedi. fern.) wird in der 
Svmbolik der Brahmanas aF eine Frau dargcstcllt. Und folgimde 


9 Vgl. oben S. 78. 
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Vorschrift uber die Herstellung des Altars gibt uns iiber das 
altindische Ideal von Frauenschonheit Aufschlufs: 

»Sie‘) soli gegen Westen zu sehr breit sein, eingebogen in der 
Mitte und wiederum breit im Osten. So niimlich lobt man ein Weib: 
■Breit um die Huften, ein wenig schmaler zwischen den Schultem und 
in der Mitte zu umfassen.' Auf diese Weise eben macht er sie den 
Gbttern angenehm.'> (Sat. I, 2, 5, 16.) 

Ein grelles Licht auf die Geschlechtsmoral jener Zeit wirft 
ein brutaler Opferbrauch, der bei einem der Jahreszeitenopfer 
vorkommt und folgendermafsen geschildert wird: 

^Dann kehrt der Pratiprasthatar 0 (zu dem Ort, wo die Gattin des 
Opferers sitzt) zurtick; und indem er im Begriffe ist, die Gattin hinauf- 
zufUhren’'), fragt er sie: ,Mit wem haltst du es?‘ Denn fUrwahr, eine 
Frau begeht eine SUnde gegen Varupa, wenn sie, wahrend sie dem 
einen gehort, es mit einem anderen halt. Weil er denkt: ,Dafs sie mir 
nur nicht mit einem Stachel im Herzen opfert !‘ deshalb fragt er sie. Da- 
durch, dafs man eine Stinde bekennt, wird sie ja geringer; denn sie 
wird zur Wahrheit. Deshalb eben fragt er sie. Was sie aber nicht 
eingesteht, das gereicht ihren Verwandten zum Unheil.* (Sat. II, 5, 2, 20.) 

Dies ist iibrigens eine der wenigen Stellen in den Brahmanas, 
wo der Moral gedacht wird. Sonst ist es ftlr diese Texte un- 
gemein bezeichnend, dafs in ihnen so gut wie gar nicht von Moral 
die Rede ist. Die Brahmanas sind ein glanzender Beweis dafUr, 
dafs ungeheuer viel Religion mit unendlich wenig Moral ver- 
bunden sein kann. Religiose Handlungen, Opfer und Zeremonien, 
sind das eine und einzige Thema aller dieser umfangreichen 
Werke, — aber mit der Moral haben diese Handlungen nichts 
zu tun"'). Im Gegenteil. Opferhandlungen werden nicht nur 


’) Naralich die Vedi oder Opferstatte. 

0 Finer der Priester, ein Gehilfe des Adhvaryu. 

5) Namlich zum Altar, wo sie eine Spende an Varuna opfern soil. 

'•) »La morale n’a pas trouve de place dans ce systeme: le sacrifice 
qui regie les rapports de I'homme avec les divinites est une operation 
mecanique qui agit par son energie intime ; cache au sein de la nature, 
il ne s’en degage que sous Taction magique du pretre" .... 'En 
fait il est difficile de concevoir rien de plus brutal et de plus materiel 
que la theologie des Brahmanas; les notions que Tusage a lentement 
affinees et qu’il a revetues d’un aspect moral, surprennent par leur 
realisme sauvage.* Sylvain Levi, La doctrine du sacrifice, p. 9; 
vgl. 164 ff. 
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vollzogen, damit die Gotter die sehr materiellen Wiinsche des 
Opferers erfUllen, sondern sehr oft auch, um einem Feinde zu 
schaden. Ja, die Brahmanas geben Anweisungen ftir die Priester, 
wie sie mittelst des Opfers dem Opferer selbst, von dem sie an- 
gestellt sind, schaden konnen, wenn er ihnen z. B. nicht genug 
Geschenke gibt. Sie brauchen blofs die vorgeschriebenen Zere- 
monien in verkehrter Reihenfolge zu vollziehen oder Sprtiche an 
einer unrichtigen Stelle anzuwenden, — und das Schicksal des 
Opferers ist besiegelt. 

Doch genug von dieser krausen Opferwissenschaft. welche 
den Hauptinhalt der Brahmanas ausmacht. Glucklicherweisc 
bilden aber einen Bestandteil des Arthavada oder der sSinnes- 
erklarungrf auch die sogenannten Itihasas, Akhyanas und 
Puranas, d. h. Geschichten, Sagen und Legenden, welche er- 
zahlt werden, um irgendeine ritueile Handlung zu begriinden. 
Wie im Talmud, mit dem die Brahmanas manche Ahnlichkeit 
haben, neben der theologischen Spiegel fechterei der Halacha der 
von Heine so schdn besungene bliihende Garten der Hagada 
steht, so wird auch in den Brahmanas die Wiistenei bder theo- 
logischer Spekulation ab und zu dutch eine Oase, in der die 
Blume der Poesie bliiht — eine poetische Erzahlung oder eine 
gedankentiefe Schbpfungslegende — . angenehm unterbrochen. 

Eine solche Oase in der Wilste ist das im Satapatha - Brah- 
mana') erzahlte uralte Marchen von Pururavas und Urvasi. 
das bereits den Siingern des Rigveda bekannt war. Da wird 
erzahlt, wie die Nymphe (Apsaras) Urvasi den Kbnig Pururavas 
liebte, wie sie ihre Bedingungen stellte, als sie sein Weib wurde, 
und wie die Gandharvas bewirkten, dafs er eine dieser Be- 
dingungen verletzen mufste. Da entschwindet sie ihm, und 
Pururavas durchstreift jammemd und klagend ganz Kuruksetra, 
bis er zu einem Lotosteich kommt, wo N}’mphen in Gestalt von 
Schwanen herumschwimmen. Unter ihnen ist Urvasi, und da ent- 
spinnt sich das Gesprach, das uns bereits aus den Akhyana- 
Strophen des Rigveda bekannt ist. 

*Da tat er ihr leid im Herzen. Und sie sprach: .Heute ttbers 
Jahr sollst du kommen: dann magst du eine Xacht bei mir ruhen; bis 

') XI, 5, 1. Eine gute deutsche Ubersetzung des Sttickes hat 
K. Geldner (in den »Vedischen Studien^ I, 244 ff.) gegoben. Vgl. obcn 
S. 90 f. 



dahin wird dein Sohn, den ich im Schoofse trage ' , geboren sein.‘ Und 
in der Nacht, als das Jahr um war, kam er wieder. Ei, da stand ein 
goldener Palast! Dann sprachen sie zu ihm allein: ,Tritt ein hier!‘ 
Darauf schickten sie die Urvasi zu ihm. Sie aber sprach: ,Die Gan- 
dharvas werden dir morgen einen Wunsch freistellen, wkhle dir einen !‘ 
■Wahle dn ihn fUr mich!‘ ,Ich will einer der Euren werden, sollst du 
sagen.‘ Ihm stellten am nachsten Morgen die Gandharvas einen Wunsch 
frei. Er aber sprach: ,Ich will einer der Euren werden.‘« 

Darauf lehrten ihn die Gandharvas eine besondere Form des 
Feueropfers, durch welches ein Sterblicher in einen Gandharva 
verwandelt wird. Der Beschreibung dieses Opfers verdanken 
wir die Einfugung des uralten Wundennhrchens, von dem nicht 
einmal die Doktoren der Opferkunst alien poetischen Zauber ab- 
zustreifen vermochten, in das Brahmana. 

Im Satapatha-Brahmana "') finden wir auch die indische 
Flutsage, die aller Wahrscheinlichkeit nach auf eine semitische 
Quelle zurlickgeht, in ihrer iiltesten Gestalt: 

»Dem Manu brachten sie des Morgens Wasser zum Waschen, so 
wie man noch heutzutage einem Menschen Wasser zum Handewaschen 
zu bringen pflegt. Wahrend er sich wusch, kam ihm ein Fisch in die 
Hande. Und der sprach zu ihm die Wortc: .Erhalte mich am Leben, 
und ich werde dich retten.* .Woven wirst du mich retten?' ,Eine 
Flut wird alle diese Wesen hinwegraffen. Von dieser werde ich dich 
retten.‘ ,Wie soli ich dich am Leben erhalten?‘ Jener sprach: ,So- 
lange wir ganz klein sind, droht uns viel Todesgefahr; ein Fisch ver- 
schlingt den andern. Du sollst mich zuerst in einem Topfe erhalten, 
und wenn ich iiber diesen hinausgewachsen bin , dann sollst du eine 
Grube graben und mich in dieser erhalten, und wenn ich iiber diese 
hinausgewachsen sein werde, dann sollst du mich zum Meere bringen, 
denn dann werde ich iiber alle Todesgefahr hinaus sein.‘ Und bald 
war er ein Jhasafisch; der wird namlich am grofsten. Da sprach er: 


') ^Vortlich: »Dieser dein Sohn hier'. Einer der vielen Ausdriicke. 
die nur beim mUndlichen Vortrag erklarlich sind. Ahnlich bedeutet 
in den Brahmanas oft -diese hier® so viel wie »Erde«, -jener dort* so 
viel wie -HimmeU u. dgl. mehr. 

') I, 8, 1. Ins Deutsche ilbersetzt von A. Weber, Indische 
Streifen I, Berlin 1868, S. 9 f. In demselben Band hat Weber auch 
einige andere Legenden (Sage von der Weiterwanderung der Arier 
nach Osten, Legende von dem VerjUngungsborn , die Sage von PurS- 
ravas und Urvasi und eine Legende iiber die strafende Vergeltung 
nach dem Tode) sowie den ganzen ersten Adhyaya des §atapatha-Brah- 
mana ilbersetzt. 
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soundsovielten Jahre wird eine Flut kommen. Darum mache dir 
ein Schiff und warte auf mich. Und wenn die Flut sich erhoben hat, 
dann sollst du dich in das Schiff begeben, und ich werde dich retten.* 
Nachdem er ihn nun auf diese Weise am Leben erhalten hatte, brachte 
er ihn zum Meere. Und in dem Jahre, welches ihm der Fisch an- 
gedeutet hatte, machte er sich ein Schiff und wartete. Als aber die 
Flut sich erhob, begab er sich in das Schiff, und der Fisch schwamm 
heran zu ihm. Er aber band das Tau an das Horn des Fisches; und 
mit ihm segelte er rasch iiber diesen nordlichen Berg da hiniiber. Da 
sprach der Fisch: ,Ich habe dich gerettet. Binde das Schiff an einen 
Baum. Dafs dich aber nicht, wUhrend du auf dem Berge bist, das 
Wasser von der Erde abschneide! Steige also ganz allmahlich hinab, 
so wie das Wasser abflietst.‘ Ganz allmahlich stieg er hinab. Und 
ebendiese Stelle des nordlichen Gebirges heifst noch heute ,Manu’s 
Abstieg‘. Die Flut aber raffte alle Wesen dahin ; Manu allein blieb llbrig.* 

So weit geht die alte Sage, welche weiter berichtet haben 
muls, wie das Menschengeschlecht durch Manu wieder erneut 
wurde. Das Brahmana aber erzdhlt, dafs Manu, um Nachkommen- 
schaft zu erlangen, ein Opfer darbrachte; aus diesem Opfer sei 
ein weibliches Wesen entstanden, und durch sie sei das Menschen- 
geschlecht fortgepflanzt worden. Diese Tochter des Manu heifst 
I(^a — und die Erzahlung ist nur eingeftigt, um die Bedeutung 
einer mit dem Namen Ida bezeichneten Opferspende zu erldutern. 

Diese Erzdhlungen sind uns auch von Wichtigkeit als die 
Ultesten Beispiele einer erzahlenden Prosa, die wir von den Indern 
besitzen. Dafs diese Prosa der iiltesten epischen Dichtung hUufig 
mit Versen abwechselte, ist schon oben') ausgeftihrt worden. 
Wahrend aber in der Erzahlung von Pururavas und UrvasI die 
Verse nicht nur in der Rigveda-Sammlung erscheinen, sondern 
auch der Sprache und dem Metrum nach zur altesten vedischen 
Dichtung gehdren, finden wir im Aitareya-Brahmana ein Akhyana, 
in welchem die in die Prosa eingestreuten Gathas oder Strophen 
sich sowohl in der Sprache wie in dem Versmafs dem Epos 
nahern. Es ist dies die in mehr als einer Beziehung interessante 
Sage von S u n a h s e p a '). Sie beginnt, wie foigt : 


') Seite 89. 

*) Aitareya-Brahmana VII. 13—18. Eine deutschc Ubersctzung 
des StUckes gibt es von R. Roth in Webers Indischen Studicn I (18.50). 
S. 457-464. 
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"Hariscandra, Sohn des Vedhas, ein Kdnig aus dem Geschlechte 
der Iksvakus, war kinderlos. Er hatte hundert Frauen, bekam aber 
von ihnen keinen Sohn. Einst kehrten Parvata und NaradaM bei ihm 
ein, und er fragte den Narada: 

,Da alle Menschen einen Sohn sich wlinschen, Weise so wie Toren, 

So sage mir, o Narada, was durch den Sohn man denn erlangt.* 

Also mit einer Strophe gefragt, antwortete ihm dieser mit zehn; 

,Der Vater, der das Antlitz schaut des Sohns, der lebend ihm geboren, 
Bezahlet seine Schuld in ihm, erlangt Unsterblichkeit durch ihn’). 

Von alien Freuden, die es gibt fUr die Geschopfe auf der Erde, 

Im Feuer und im Wasser, ist des Vaters Freud’ am Sohn die grolste. 

Stets haben durch den Sohn die Vater alle Finsternis besiegt; 

Er selbst ist wieder neu gezeugt, der Sohn ist ihm ein rettend Boot. 

Was soil der Schmutz, was soil das Fell, was soil der Bart, was soil 

Askese ! ") 

Brahmanen, wUnscht euch einen Sohn : in ihm habt ihr die Himmelswelt. 

Speise ist Leben, Obdach ist Schutz, und Goldschmuck ist SchOnheit; 
Heirat bringt Vieh^); ein Freunds; ist die Gattin, ein Jammer die 

Tochter'’), 

Licht in der hdchsten Himmelswelt ist der Sohn ftir den Vater. 


') Zwei Rsis oder Heilige, die bald im Himmel, bald auf der Erde 
wohnen und dfters den Gdttern als Boten dienen. 

*) Die beste Erklarung zu diesem Verse geben die zwei Brahmana- 
stellen Taittiriya-Samhita VI, 3, 10, 5: »Von dem Augenblick seiner 
Geburt an ist der Brahmane mit drei Schulden beladen: den Rsis 
schuldet er das GelUbde des Vedalernens, den Gottern das Opfer und 
den Manen Nachkommenschaft; der wird seiner Schulden ledig, 
der einen Sohn erzeugt, Opfer darbringt und das Gelubde des Veda- 
lernens halt;'' und Taittiriya - Brahmana I, 5, 5, 6: »In Nachkommen 
pflanzest du dich fort; das, Sterblicher, ist deine Unsterblichkeit.* Schon 
im Rigveda V, 4, 10 heifst es; »Moge ich. o Agni, durch Nachkommen- 
schaft Unsterblichkeit erlangen!* 

Der Vers ist gegen die Waldeinsiedler und Asketen gerichtet. 
Weil der Kaufpreis fUr die Tochter bei den alten Indern ebenso 
wie bei den alten Griechen — vergleiche die ‘Rinder einbringenden 
Jungfrauen* bei Homer — in Ktihen bezahlt wurde. 

5) Bei der Hochzeit machten im alten Indien Braut und Brautigam 
sieben Schritte miteinander, worauf der Brautigam sagte : »Freundsei 
mit dem siebenten Schritt.* 

*') Erst unter der Herrschaft der Englander ist es gelungen, die 
in Indien tief eingewurzelte Sitte der Totung weiblicher Kinder aus- 
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Der Mann geht ein in seine Frau und wird zum Keim in ihrcm Schois ; 
Von ihr wird er als neuer Mensch im zehnten Mond zur Welt gebracht.' 

. . Nachdem er die \''erse gesprochen, sagte er zu ihm; ,Wende 
dich an Konig \'aruna und sprich: Es werde mir ein Sohn geboren; 
den will ich dir opfern.‘ ,Das will ich,‘ sagte er und fltichtete zu Konig 
Varuna, betend: ,Es werde mir ein Sohn geboren; den will ich dir 
opfern.‘ ,So sei es‘ (sprach Varuna). Da ward ihm ein Sohn geboren, 
Rohita mit Namen. Und Varuna sprach zu ihm: ,Nun ist dir ja ein 
Sohn geboren worden; opfere ihn mir.' Er aber sagte: »Wenn ein 
Tier tiber zehn Tage alt ist, dann ist es ja erst zum Opfer geeignet. 
Lais ihn tiber zehn Tage alt werden ; dann will ich ihn dir opfern.* ,So 
sei es.‘ Und er wurde tiber zehn Tage alt. Jener sprach zu ihm: ,Nun 
ist er tiber zehn Tage alt geworden; opfere ihn mir.' Der aber sagte: 
,Wenn ein Tier Zahne bekommen hat, dann ist es ja erst zum Opfer 
geeignet. Lafs ihn Zahne bekommen; dann will ich ihn dir opfern.' 
.So sei es.‘» 

In ahnlicher Weise halt Hariscandra den Gott Varuna bin. 
bis Rohita das Mannesalter erreicht hat. Da will er ihn endlich 
opfern, aber Rohita entflieht in den Wald, wo er ein Jahr lang 
iimherwandert. Darauf wird Hariscandra von der Wassersucht, 
der von Varuna als Strafe gesandten Krankheit, ergriffen. Rohita 
hSrt davon und will zurUckkehren, aber Indra tritt ihm in Gestalt 
eines Brahmanen entgegen, preist das Glfick des Wanderers und 
heilst ihn weiterwandern. Und ein zweites, ein drittes, ein viertes. 
ein ftinftes Jahr wandert der Jtingling im Walde umher, immer 
wieder will er zuruckkehren, und immer wieder tritt ihm Indra 
entgegen und treibt ihn zu weiterer Wanderschaft an. Als er 
nun das sechste Jahr im Walde umherirrte, da traf er den Rsi 
Ajlgarta, der, von Hunger gequalt, sich im Walde umhertrieb. 
Dieser hatte drei Sohne, Sunahpuccha, Sunahsepa, Sunolangtila =) 
mit Namen. Rohita bietet ihm hundert Kuhe fiir einen seiner 

zurotten, — eine Sitte, die in der ganzen Welt sehr verbreitet ist, 
ebenso wie die Anschauung, dafs die Tochter »ein Jammer* ist. »Wenn 
eine Tochter geboren wird, weinen alle vier Wande.* 

') Es folgen noch vier Verse, in denen dieselben Gedanken variiert 
werden. 

Diese merkwUrdigen Namen, welche »Hundeschweif'. »Hunde- 
rute«, »Hundeschwanz* bedeuten, sind wohl absichtlich gewahlt, urn 
den Rsi Ajlgarta — der Name bedeutet: »der nichts zu frcsscn hat* ^ 
in moglichst schlechtem Licht erscheinen zu lassen. Immerhin beweisen 
auch diese Namen den mehr volkstiimlichen als priesterlichen Charakter 
der Erzahlung. 
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Sohne an, um sich durch denselben loszukaufen, vind erhalt — 
da der Vater nicht den altesten und die Mutter nicht den 
jiingsten Sohn hergeben will — den mittleren, Sunahsepa. Mit 
diesem geht Rohita zu seinem Vater. Und da Varuna damit 
einverstanden ist, dais ihm der Sunahsepa geopfert werde — denn 
»ein Brahmane ist mehr wert als ein Krieger, sagte Varuna« — , 
soli derselbe an Stelle des Opfertieres beim Konigsweiheopfer 
(Rajasuya) dargebracht werden. Alles ist zum Opfer vorbereitet, 
aber es findet sich niemand, der das Anbinden des Schlachtopfers 
iibernehmen will. Da sagt AjTgarta; »Gebt mir ein zweites 
Hundert, und ich will ihn anbinden.* Und fiir ein zweites Hundert 
Kiihe bindet er seinen Sohn Sunahsepa an den Opferpfahl; fiir 
ein drittes Hundert aber erbietet er sich, ihn zu schlachten. Man 
gibt ihm die weiteren hundert Kiihe, und er tritt mit gescharftem 
Messer auf seinen Sohn zu. Da dachte dieser: »Man will mich 
schlachten, als ware ich kein Mensch; wohlan! ich will zu den 
Gsttem meine Zuflucht nehmen.« Und er pries der Reihe nach 
alle die hervorragendsten Getter des vedischen Pantheons in einer 
Anzahl von Hymnen, die in unserer Rigveda - Samhita stehen* 
Als er aber zuletzt Usas, die Morgenrote, in drei Versen pries, 
da fiel eine Fessel nach der andern von ihm, und des Hariscandra 
Wasserbauch wurde kleiner , und mit dem letzten Vers war er 
der Fesseln ledig, und Hariscandra war gesund. Darauf nahmen 
ihn die Priester in die Opferversammlung auf. und Sunahsepa 
erschaute eine besondere Art des Somaopfers. Visvamitra aber, 
der sagenumwobene Rsi, der bei dem Opfer des Hariscandra das 
Amt des Hotar versah, nahm den Sunahsepa an Sohnes Statt an 
und setzte ihn in feierlicher Weise mit Hintansetzung seiner 
eigenen hundert Sohne zum Erben ein. Zum Schlusse heifst es: 

»Das ist die Erzahlung (akhyana) von Sunahsepa, welche ilber 
hundert Rigvedaverse und noch dazu Strophen ') enthalt. Diese erzahlt 
der Hotar dem Konig, nachdem er beim Rajasuya mit Weihwasser be- 
sprengt worden. Auf einem goldenen Kissen sitzend erzahlt er. Auf 
einem goldenen Kissen sitzend gibt (der Adhvaryu) die Antwortrufe. 
Gold bedeutet ja Ruhm. An Ruhm macht er ihn dadurch ge- 
deihen. ,Oni‘ ist der Antwortruf auf einen Rigvers, ,ja‘ der auf eine 
Gatha"). ,Om‘ ist namlich gottlich und ,)‘a‘ ist menschlich. Auf diese 


') »Gathas', epischc Strophen, wie die oben zitierten. 

=) D. h. immer, wenn der Hotar einen Rigvers rezitiert. ruft der 
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Weise befreit er ihn durch gottliches und menschliches Wort von 
Ungluck und SUnde. Es kann daher ein Konig, der siegreich sein 
will, auch wenn er nicht ein Opferer ist, sich die Sunahsepalegende 
erzahlen lassen; dann bleibt auch nicht die geringste Stinde an ihm 
haften. Tausend Kuhe soil er dem Erzahler geben, hundert dem Priester, 
der die Antwortrufe gibt, und jedem von beiden das goldene Kissen, 
auf dem er gesessen; aufserdem gebiihrt dem Hotar ein silberner Wagen 
mit einem Maultiergespann. Auch diejenigen, welche sich einen Sohn 
wiinschen, sollen sich die Legende erzahlen lassen; dann erlangen sie 
bestimmt einen Sohn '■ 

Wenn aber diese Sunahsepalcgende fur die Verfasser oder 
Ordner des Aitareya-Brahmana bereits eine ehrwiirdige alte Sage 
war, deren Erzahlung beim KOnigsweiheopfer geradezu einen 
Bestandteil des Rituals bildete, wie alt mufs die Sage selbst sein ! 
Sehr alt mufs sie auch deshalb sein, weil sich in ihr die Erinnerung 
an Menschenopfer erhalten hat, die in vorgeschichtlicher Zeit 
beim Rajasuya dargebracht worden sein miissen, obwohl sonst 
weder in den Brahmanas noch in den Rituallehrbiichern (Srauta- 
sQtras) irgendwo von Menschenopfern bei der Kdnigsweihe die 
Rede ist. Und dennoch ist die Sunahsepalegende jung im Ver. 
gleich zum Rigveda. Denn die Hymnen')> welche nach dem 
Aitareya-Brahmana Sunahsepa »erschaut«: haben soil, sind zum 
Teil solche, welche allenfalls ein Rsi Sunahsepa ebensogut gedichtet 
haben kann wie irgendein anderer Flsi, obwohl in ihnen nicht das 
geringste enthalten ist. was zu unserer Sage in Beziehung sttinde • 
zum Teil aber sind es Hymnen, welche in den Mund des Sunahsepa 
der Sage gar nicht passen, wie etwa das Lied Rigveda I, 29 
mit dem Refrain ; »Lafs uns hoffen, o reichlich spendender Indra, 
auf tausend glanzende Rinder und Pferde,*; oder welche sogar, 
wie Rv. I, 24, Verse enthalten, die unmoglich von dem Sunahsepa 
des Aitareya-Brahmana gedichtet sein kdnnen. Denn es heifst 
hier: »Er, den Sunahsepa anrief, als er ergriffen ward, der Kdnig 
Varuna mdge uns erlosenl'c und; »Sunahsepa rief namlich, als 
er ergriffen und an drei Pfosten gebunden war, den Aditya an.«: 
Das sind Verse, die sich auf eine andere viel altere Sunahsepa- 
lcgende beziehen miissen. Wenn das Aitareya-Brahmana diese 

Adhvaryu am Schlufs desselben: Om*; wenn er eine epische Strophe 
rezitiert hat, ruft er: ’’Ja”. \ gh oben S. 162. Anm. 1. 

• ■) Namlich Rv. T. 24-30 und IX. 3. 
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Hymnen dem Sunahsepa in den Mund legt, so kann das nur darin 
seinen Grand haben, dafs dieselbekeineswegs zuverlassige Tradition, 
welche in unseren Anukramams vorliegt'), schon zur Zeit des 
Aitareya-Brahmana jene Hymnen einem Rsi Sunahsepa zuschrieb. 
Wir haben bier wieder einen Beweis dafiir, wie weit die Rigveda- 
hymnen der Zeit nach hinter allem anderen, was zum Veda ge- 
hOrt, zurlickliegen. 

Leider sind uns nur wenige Erziihlungen so vollstandig in 
den Brahmanas erhalten wie die von Sunahsepa. Meistens sind 
die Geschichten fur den Zweck, dem sie dienen sollen, namlich 
der Erklarang Oder Begriindung einer Opferzeremonie , zurecht- 
gemacht, und es ist manchmal nicht leicht, aus ihnen den Kern 
einer alten Sage oder eines alten Mythos herauszuschalen. Es 
gehen auch durchaus nicht alle ErzShlungen, die wir in den 
Brahmanas finden, auf alte Mythen und Legenden zuriick, sondern 
sie sind oft nur zur Erkliirung irgendeiner Opferzeremonie er- 
funden. Manchmal sind aber auch diese erfundenen Geschichten 
nicht ohne Interesse. Um z. B. zu erklaren, warum bei Opfer- 
spenden, die dem Prajapati geweiht sind, die Gebete nur leise 
gesprochen werden sollen, wird folgende htibsche Allegoric erzahit: 

»Es brach einmal ein Streit aus zwischen dem Geist und der Rede, 
wer von beiden besser sei. ,Ich bin der Bessere,‘ so sprachen sie beide, 
der Geist und die Rede. Der Geist sagte: .Wahrlich, ich bin besser 
als du, denn du sprichst nichts, was ich nicht vorher gedacht habe; * 
und da du nur ein Nachahmer meiner Taten, nur ein Nachtreter von 
mir bist, so bin ich jedenfalls besser als du.‘ Da sprach aber die Rede: 

,Ich bin doch besser als du; denn was du weifst, das mache ich erst 
bekannt, das teile ich mit.‘ Sie begaben sich zu Prajapati, dafs er den 
Streit schlichte. Prajapati aber entschied zugunsten des Geistes, indem 
er zur Rede sagte : ,Der Geist ist besser als du, denn wahrlich du bist 
nur ein Nachahmer seiner Taten, nur sein Nachtreter; und niedriger 
ist jedenfalls der, der nur ein Nachahmer der Taten eines Besseren, 
nur sein Nachtreter ist.‘ Dartiber nun, dafs die Entscheidung gegen 
sie ausgefallen war, war die Rede sehr bestUrzt. (Infolge der Aufregung) 
machte sie eine Fehlgeburt. Sie aber, die Rede, sprach zu Prajapati: 

,Nie soli ich deine Opferbringerin sein, weil du gegen mich entschieden 
hast* Daher wird beim Opfer jede dem Prajapati gewidmete Zeremonie 
leise vollzogen ; denn die Rede wollte fur Prajapati keine Opferbringerin 
sein.* (§at. I, 4, 5, 8—12.) 


') Siehe oben S. 52 f. und unten S. 243, 
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Vac, die Rede , bildet auch den Gegenstand mancher Er- 
zahlungen, in denen sie als das Urbild des Weibes hingestellt 
wird. So begegnet sie uns z. B. in der in den Brahmanas ofters 
vorkommenden Sage vom Somadiebstahl. Der Soma war im 
Himmel, und Gayatrl, in der Gestalt eines Vogels, holte ihn 
herab. Als sie ihn aber forttrug, wurde er ihr von einem Gan- 
dharva geraubt. Nun beratschlagten die Gotter, wie sie den ge- 
stohlenen Soma wiederbekommen kOnnten. 

*>Die Gotter sprachen: ,Die Gandharvas sind nach Weibern lUstern; 
wir -wollen die Vac zu ihnen senden, und sie wird mit dem Soma zu 
uns zuriickkehren/ Und sie sandten die Vac zu ihnen, und sie kehrte 
mit dem Soma wieder zuriick. Die Gandharvas aber folgten ihr nach 
und sprachen : ,Der Soma gehore euch, die Vac aber sol) uns gehOren.' 
,Gut,‘ sagten die GOtter; ,aber wenn sie lieber zu uns herkommen wollte, 
sollt ihr sie nicht mit Gewalt fortfuhren; wir wollen im Wettstreit -v 
um sie werben.* Da warben sie also um die Vac im Wettstreit. Die 
Gandharvas sagten ihr die Vedas vor und sprachen: ,So, ja, so wissen 
wir, so wissen wir ')•' Die Gotter aber schufen die Laute und setzten 
sich spielend und singend zur Vac hin, indem sie sagten: ,So wollen 
wir dir vorsingen, so wollen wir dich ergotzen.* Da wandte sie sich 
den GOttern zu ; ja, so wandte sie sich dem, was eitel ist, zu, indem sie 
von den Preisenden und Lobsingenden hinweg sich zu Tanz und 
Gesang wandte. Darum sind noch bis zum heutigen Tage die Weiber 
nur eitlem Tand ergeben. So wandte sich nhmlich Vac dem zu, und 
andere Weiber folgen ihr nach. Daher kommt es, dais dem, der singt, 
und dem, der tanzt, die Weiber sich am liebsten anhangen.**) 

So wie dieses Geschichtchen erfunden ist, um eine Eigen- 
schaft der Frauen zu erkliiren, so gibt es zahlreiche Er- 
zahlungen in den Brahmanas, die sich mit dem Ursprung 
irgendeiner Sache Oder einer Einrichtung beschaftigen. Solche 
Ursprungssagen, zu denen auch die Schopfungslegenden gehdren, 
bezeichnen die Inder, zum Unterschiede von den Itihasas (oder 
Akhyanas), wie die Erzahlungen von Gottern und Menschen 
genannt werden, als P u r a n a s 3). Auch unter diesen Erzahlungen 

') Da der \’eda das Wissen par excellence ist. Siehe oben 
S. 47. 

") bat. Ill, 2, 4. 2-6. Wl. auch bat. Ill, 2, 1, 19 ff. 

Pur,apa bedeutet »alt“, dann »alte Sage*, 'alte Geschichtc- , 
insbesondere kosmogonische und kosmologische Mythen. In spatercr 
Zeit bezeichnete man als Pur anas eine eigene Klasse von Werken, 
hber welche wir in einem spateren Abschnitt zu sprechen haben werden. 
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gibt es solche, welche blofs von den Brahmanatheologen erfunden 
sind, wahrend andere auf alte, volkstiimliche Mythen und Sagen 
zuriickgehen oder doch auf einer von der Opferwissenschaft un- 
abhangigen Uberlieferung beruhen. So wird in den Brahmanas 
offers die Entstehung der vier Kasten erzahlt. Schon in einem 
der philosophischen Hymnen des Rigveda , dem Purusasukta '), 
wird berichtet, wie der Brahmane aus dem Munde, der Krieger 
aus den Armen, der Vaisya aus den Schenkein und der Sudra 
aus den Fiifsen des von den Gdttem geopferten Purusa entstanden 
ist. In den Brahmanas ist es Prajapati, der aus seinem Munde 
den Brahmanen zusammen mit dem Gott Agni, aus seiner Brust und 
den beiden Armen den Krieger nebst Indra, aus der Mitte seines 
Korpers den V’aisya und die Allgdtter, aus seinen Fiifsen aber 
den Sudra hervorgehen liefs. Mit dem Sudra wurde keine Gott- 
heit geschaffen; darum ist dieser zum Opfer unfahig. Infolge 
dieser Art der Entstehung verrichtet der Brahmane sein Werk 
mit dem Munde, der Krieger mit den Armen; der Vaisya geht 
nicht unter, so sehr er auch von Priestern und Kriegern sver- 
zehrt« , d. h. ausgenutzt wird , denn er ist aus der Mitte des 
Kdrpers, wo die Zeugungskraft ruht. geschaffen ; der Sudra aber 
kann von religiflsen Zeremonien nur das Fufswaschen von Mit- 
gliedern der hdheren Kasten vollziehen, denn er ist aus dem 
Fufse entstanden’). Ansprechender sind die zwei sinnigen Er- 
zahlungen von der Erschaffung der Nacht und von den gefliigelten 
Bergen, welche L. von Schroeder^) aus der MaitrayaniS amhita 
herausgehoben hat: 

'Yama war gestorben. Die Gutter suchten der Yamr") den Yama 
aus dem Sinne zu reden. Wenn sie dieselbe fragten, sagte sie: ,Heute 
erst ist er gestorben.‘ Da sprachen die Getter: .So wird sie ihn ja 
niemals vergessen ; wir wollen die Xacht schaffen !‘ Damals war namlich 
nur der Tag und keine Nacht. Die Gotter schufen die Nacht; da ent- 
stand ein morgender Tag; darauf vergafs sie ihn. Darum sagt man: 
.Tag und Nacht fiirwahr lassen das Leid vergessen.''' (Maitr. I, 5, 12.) 

‘J X, yo. 12 \^gl. oben S. 15d. Deussen, Allgemeine Geschichte 

der Philosophic I, 1, S. l.')0 ff. 

’) Taittiriya-Samhita \TI, 1, 1, 4 — 6. Tandya-Brahniana VI, 1, 
6—11. Vgl. Weber, Indische Studien X, 7 — 10. 

Indiens Literatur und Kultur, S. 142. 

*) Zwillingsschwester des Yama. ^'^gl. oben S. 91 ff. 
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'■Die altesten Kinder des Prajapati, das waren die Berge, und sie 
waren gefitigelt. Sie flogen hinweg und setzten sich nieder, wo sie 
gerade wollten. Die Erde aber schwankte damals noch bin und her. 
Da schnitt Indra den Bergen die Fliigel ab und machte die Erde mit 
ihnen lest. Die Fliigel aber, die wurden zu Gewitterwolken ; darum 
schweben diese immer zum Gebirge hin.» (Maitr. I, 10, 1.3.)') 

Sehr zahlreich sind in den Brahmanas die Schopfungs- 
legenden. Wie sich hier metaphysisches Denken mit spielen- 
den Erklarungen von Opfervorschriften vereinigt, mag ein Bei- 
spiel zeigen. Zu den wichtigsten Opfern gehort das tagliche 
Feueropfer (Agnihotra) ^) , darin bestehend, dais jeden Morgen 
und jeden Abend dem Feuer eine Milchspende dargebracht wird. 
t)ber Unsprung und Bedeutung dieses Opfers aulsert sich ein 
Brahmana 3) folgendermalsen : 

'■Im Anfange war hier nur Prajapati allein. Er dachte bei sich; 
,Wie kann ich mich fortpf lanzen Er qualte sich ab, er kasteite sich'*l. 
Er erzeugte aus seinem Munde den Agni. Und weil er ihn aus seincm 
Munde erzeugte, darum ist Agni ein Verzehrer von Speise. Und 
wahrlich, derjenige, welcher weifs, dais Agni ein Speisenverzehrer ist, 
wird selbst ein Verzehrer von Speise. Ihn erzeugte er also zuerst 
agre) unter den Gdttern, und darum heifst er Agni, denn der Name 


') Die Sage von den geflugelten Bergen ist schon den Skngern 
des Rigveda bekannt und noch bei spateren Dichtern ein beliebtes 
Thema. Vgl. Pischel, Vedische Studien I, 174. 

*) Siehe oben S. 150. 

3) Sat. II, 2, 4. 

'*) In derselben Weise beginnen fast alle Schopfungssagen in den 
Brahmanas. Wie der Zauberer fiir sein Zauberwerk und der Priester 
far das Opfer sich durch Selbstqualerei und Kasteiung vorbereiten 
mUssen, so mufs sich auch Prajapati auf dieselbe Weise fUr das grofse 
Werk der Schopfung vorbereiten. VonderWurzelsram, 'sichabmahen', 
‘sich abqualen* ist das spater, besonders in der buddhistischen Litteratur, 
oft vorkommende Wort Sramana, »der Asket^, abgeleitet. Das Wort 
Tapas bedeutet eigentlich »Hitze'', dann die Erhitzung zum Zweck 
der Askesc. dann die Askcsc selbst ”In der Tat steht, wenn unter 
der Bezeichnung Tapas die mannigfachsten Formen der Kasteiung bc- 
griffen werden, doch namentlich in der alteren Zcit die Bezichung auf 
die Hitze als das A’ehikel der Kasteiung im Vordergrunde." \ gl. die 
vortrefflichen Ausfuhrungen uber das Tapas von Oldenberg. Religion 
des Veda. S. 402 ff. Xach dem Sat. X, 4. 4, 1 f. kasteite sich Praja- 
pati einmal tausend Jahre lang. bis infolge der -Hitze der Kasteiung 
Lichter aus seinen Poren drangen, — daraus wurden die .Sterne. 
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Agni lautet eigentlich Agri'). • - Nun dachte Prajapati bei sich: 
.Diesen Agni, den habe ich mir als einen Speiseverzehrer erzeugt. 
Aber es gibt ja doch hier keine andere Speise als mich selbst, — dais 
er nur nicht mich auffrifst!‘ Zu jener Zeit war namlich diese Erde 
ganz kahl; es gab da weder Pflanzen noch Baume. Dardber machte 
sich Prajapati Sorgen. Hierauf wandte sich Agni gegen ihn mit offenem 
(Munde), und von dem (Prajapati), da er sich fiirchtete, wich die eigene 
Grofse. Seine eigene Grofse, das war aber seine Rede, und diese seine 
Rede wich von ihm." (Es wird dann weiter erzahlt, dais Prajapati fiir 
sich selbst ein Opfer wiinscht und durch Reiben der Hande eine Butter- 
oder Milchspende erlangt, woraus die Pflanzen entstehen. Infolge 
einer zweiten Butter- oder Milchspende entstehen dann Surya, die 
Sonne, und Vayu, der Wind.) »Und indem Prajapati Opfer darbrachte, 
pflanzte er sich einerseits fort und rettete sich anderseits auch vor Agni, 
dem Tode, da dieser im Begriffe war, ihn zu verzehren. Und dei^'enige, 
welcher, dieses wissend, das Feueropfer darbringt, der pflanzt sich einer- 
seits durch Nachkommenschaft fort, so wie Prajapati sich fortgepflanzt 
hat, und anderseits rettet er sich vor Agni, dem Tode, wenn dieser im 
Begriff ist, ihn zu verzehren. Und wenn er stirbt, und wenn man ihn 
aufs Feuer legt, so wird er aus dem Feuer wiedergeboren , das Feuer 
aber verzehrt nur seinen KOrper ')- Und wie wenn er von seinem Vater 
und seiner Mutter geboren wUrde, gerade so wird er aus dem Feuer 
geboren. Dei^'enige aber, der nicht das Feueropfer darbringt, ersteht 
nie wieder zu neuem Leben. Darum mufs man unbedingt das Feuer- 
opfer darbringen." (Es wird dann weiter sehr umstandlich erzahlt, wie 
die von Prajapati hervorgebrachten Gdtter Agni, Vayu und Surya 
selbst wieder Opfer darbringen, und wie die Kuh geschaffen wurde.! 
"Diese Kuh aber begehrte Agni, indem er dachte: ich mOchte mich 
mit ihr paaren. Er vereinigte sich mit ihr und ergofs seinen Samen 
in sie. Dieser wurde zur Milch. Darum ist dieselbe gekocht, wahrend 
die Kuh roh ist, denn die Milch ist Agnis Same; und darum ist auch 
die Milch, ob sie nun in einer schwarzen oder in einer roten Kuh ist, 
immer weifs und glanzend wie Feuer, weil sie eben Agnis Same ist. 
Und darum ist sie auch gleich beim Melken warm, denn sie ist der 
Same des Agni.«*) 

So wie diese Schopfungssagen in der Regel damit beginnen, 
dafs Prajapati sich »abqualt und kasteit«, so lesen wir auch oft, 
dafs er, nachdem die Schopfung vollendet war, schlaff, erschdpft und 
ermattet gewesen sei, — worauf dann irgendein Opfer beschrieben 


') Vgl. oben S. 177. 

’) Eine der wenigen Stellen in den Brahmanas. wo vom Leben 
nach dem Tode die Rede ist. 

®) Vgl. oben S. 58. 
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wird, durch welches er wieder gestarkt werden mufste. Einmal 
sind es die Gotter, welche dieses Opfer darbringen, ein anderes 
Mai erweist Agni allein dem Prajapati diesen Gefallen, und wieder 
an einer anderen Stelle kommt er dadurch wieder zu Kraften, 
dafs er, .>nachdem er Hymnen gesungen und sich abgequalt'-, 
die Opfertiere erschafft und dieselben opfert' ). Es ist iiberhaupt 
merkwurdig, dafs dieser Weltschdpfer Prajapati, der doch eigent- 
lich der hochste Gott in den Brithmanas ist, so gar nichts Er- 
habenes an sich hat und oft eine ziemlich kliigliche Rolle spielt. 
Wird er ja sogar einmal von den Gdttern selbst als Opfer dar- 
gebracht “) ! In einer mehrfach erw.'ihnten Sage wird er der 
Blutschande bezichtigt, die er mit seiner Tochter Dyaus (Himmel) 
Oder Usas (Morgenrdte) begangen. Um ihn fiir diese Siinde zu 
strafen, bildeten die Gotter aus ihren schrecklichsten Formen den 
Gott Rudra, Dieser durchbohrte mit seinem Pfeil den Prajapati, 
wobei Orion und andere Sternbilder entstanden J). Sehr be- 
achtenswert ist es auch, dafs es in den Brahmanas (und im \’eda 
iiberhaupt) nicht eine indische Schdpfungssage gibt, welche — 
etwa wie die biblische Sage in Europa — mehr oder weniger 
allgemeine Anerkennung in Indien gefunden hatte, sondem dafs 
wir eine Unzahl von SchOpfungslegenden finden, welche die ver- 
schiedenartigsten Einfalle und Spekulationen enthalten, die sich 
durcbaus nicht miteinander in Einklang bringen lassen. So finden 
wir z, B. im Satapatha-Brahmana kurz nach der eben angeftihrten 
Legende einen ganz anderen Schopfuiigsbericht. Prajapati, heifst 
es auch hier '), qualte sich ab und kasteite sich , um Wesen zu 
erzeugen. Er brachte Geschbpfe hervor, zuerst die V'bgel, dann die 
kleinen Kriechtiere, dann die Schlangen, — aber kaum dafs sie ge- 
schaffen waren, schwanden sie alle wieder dahin, und Prajapati war 
wieder allein. Er dachte eifrig dariiber nach, woher das komme. 
und endlich fiel ihm ein, dafs die Geschbpfe aus Mangel an Nahrung 
umkamen. Da schuf er neue Wesen, aus deren Bnisten er Milch 
hervorquellen liefs, und diese blieben am Leben. Wieder an einer 


') Sat. T^’, 6, 4, 1. VII, 4, 1. 16 und bfters. VI, 1. L*. 12 ft. 
Ill, 9, 1. 

9 Sat. X, 2, 2. 

Aitareva - Brahmana III. 22. V<;1. Sat. I. 7. 4, 1. II. 1. 2. 8. 

\"I. 1, 2. 8. ‘ 

9 Sat. II. .'x 1, 1-3. 

Wintprnitr, Grschirhte der indisrhen LittPratur. 
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anderen Stelle desselben Werkes') erschafft Prajapati die Tiere 
aus seinen Lebensorganen , und zwar; aus seinem Geist den 
Menschen, aus seinem Auge das Pferd, aus seinem Atem die 
Kuh, aus seinem Ohr das Schaf, aus seiner Stimme die Ziege. 
Weil der Mensch aus Prajapatis Geiste geschaffen und der Geist 
das erste der Lebensorgane ist, darum ist der Mensch das erste 
und starkste aller Tiere “). 

In der Mehrzahl der Legenden ist allerdings Prajapati der 
einzige Schopfer, von dem die Welt und die Wesen ihren Ur- 
sprung nehmen. Aber es gibt auch schon in den Brahmanas 
Stellen, wo Prajapati selbst als geschaffen gilt und die Schopfung 
mit dem Urwasser oder mit dem Nichtseienden oder mit dem 
Brahman beginnt. So lautet die Schc)pfungssage Sat. XI, 1, 6 : 

'>Im Anfange gab es hier nichts als Wasser, ein Wassermeer. 
Diese Wasser wunschten sich fortzupflanzen. Sie qualten sich ab, sie 
kasteiten sich. Und als sie sich kasteit hatten’), entstand in ihnen ein 
goldenes Ei. Das Jahr gab es damals noch nicht; aber solange ebcn 
ein Jahr wahrt, schwamm dieses goldene Ei herum. Nach einem Jahr 
entstand daraus ein Mann, das war Praj.apati. Darum gebiert eine 
Frau oder eine Kuh oder eine Stute innerhalb eines Jahres; denn 
Prajapati wurde nach einem Jahre geboren. Er brach das goldene Ei 
auf. Damals gab es aber noch gar keinen Standort. So schwamm 
denn dieses goldene Ei, welches ihn trug, so lange herum, als ein Jahr 
wahrt. Nach einem Jahr suchte er zu sprechen, undersprach: ,bhuh‘, 
und dieses (Wort) wurde die Erde hier; (er sprach:) ,bhuvah‘, und 
dieses wurde der Luftraum da, ,suvar‘‘), und dieses wurde der Himmel 
dort. Darum versucht ein Kind nach einem Jahr, zu sprechen, denn 
nach einem Jahr hat Prajapati gesprochen. Als Prajapati zuerst sprach, 
sprach er ein- und zweisilbige Worter, darum spricht ein Kind, wenn 
es zuerst spricht, ein- und zweisilbige Worter. Jene (drei Worter) 
bilden fiinf Silben. Aus diesen machte er die fiinf Jahreszeiten, — so 
gibt es hier fiinf Jahreszeiten 5)- Dieser Prajapati erhob sich fiber die 

') Sat. VII, 5, 2, 6. 

9 Es ist hier speziell von den Opfertieren die Rede. 

3) Da der Ausdruck Tapas nicht nur Kasteiung, sondern auch 
Hitze bedeutet, ist es moglich, bei den Worten “als sie sich kasteit 
hatten-, die auch »als sie sich erhitzt hatten’ bedeuten konnen, an die 
Bruthitze zu denken, und es ist leicht moglich, dafs ein beabsichtigter 
Doppelsinn in den Sanskritworten liegt. Vgl. oben S. 87 und 191, Anm 4. 
Deussen, Allg. Geschichte der Philosophie I, 1, S. 182, 2, S. 60 ff. 

3) Vgl. oben S. 162 fiber die drei heiligcn Worte bhuh, bhuvah' 
suvar (oder svar). 

5) Namlich: Frfihling, Sommer, Rcgenzeit, Herbst und Winter. 
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so geschaffenen Welten nach einem Jahr; darum versucht ein Kind nach 
einem Jahr, zu stehen, denn nach einem Jahre hat sich Prajapati er- 
hoben. Er wurde geboren mit einem Leben von tausend Jahren. Wie 
man das andere Ufer eines Flusses von feme sieht, so erblickte er das 
andere Ufer seines Lebens'). Und lobsingend und sich abqualend 
lebte er dahin, da er sich fortzupflanzen wunschte. Er legte Zeugungs- 
kraft in sich hinein, und mit dem Munde schuf er die Giitter . . . 
Kachdem er sie geschaffen, war es fiir ihn gleichsam taghcll (diva), 
und das ist der Giitter (deva) Gottheit, dafs es ftir ihn, nachdem er 
sie geschaffen, gleichsam taghell war. Nun schuf er mit dem Lebens' 
hauch, welcher unten ist, die Asuras (Damonen) . . . Und nachdem sie 
geschaffen waren, da war es fiir ihn gleichsam dunkel. Er wufste; 
,Wahrlich, Unheil habe ich mir da geschaffen. da es gleichsam dunkel 
fiir mich war, nachdem ich sie geschaffen.' Und damals schon schlug 
er sie mit Unheil, und mit ihnen war es schon damals aus. Darum 
sagt man: ,Nicht wahr ist das von den Kiimpfen zwi.schen Guttern und 
Asuras, was toils in Erzahlungcn (anvakhyana), toils in Le.genden 
(itihasa) berichtet wird‘), denn schon damals hat sic Prajapati mit Unheil 
gcschlagen, schon damals war es aus mit ihnen' . . . Was fiir ihn, als 
er die GStter geschaffen hatte, gleichsam taghcll war, daraus machte 
er den Tag; und was fiir ihn, als er die Asuras geschatfen hatte, 
gleichsam dunkel war, daraus machte er die Nacht. So gab es nun 
Tag und Nacht." (!5at. XI, 1, 6, 1 — 11.) 

Noch merkwUrdiger , freilich auch viel unklarer ist eine 
andere SchSpfungslegende (Sat. VI. 1, 1), die mit den Worten 
beginnt: »Im Anfange war hier nur das Nichtseiende (Asat).<. 
Doch wird gleich hinzugefugt. dais dieses Nichtseiende eigentlich 
die Rsis waren. denn diese haben durch Selbstqual und Kasteiung 
alles hervorgebracht. Diese Rsis waren aber die Pranas oder 
Lebensgeister. und diese schufen — wie sie das anstellten. ist 
ganz unklar — erst sieben Purusas oder :Menbchen - und ver- 
einigten dann diese zu einem einzigen Purusa. dem Prajapati. 

•Dieser Purusa (Mensch) Prajapati wunschte. sich zu vermehren, 
sich fortzupflanzen. Er qualte sich ab, er kasteite sich. Nachdem er 
sich abgequalt und kasteit hatte, schuf er als erstes das Brahman, 
namlich die dreifache Wisscnschaft (tray! vidyal. Dies war fiir ihn die 
Grundlage. Darum sagt man: ,Das Brahman ist die Grundlage des 
Alls.' Darum steht man fost, wonn man don Veda gelernt hat; denn 
dieses, das Brahman (d. h. dor \’cda), ist die Grundlage." 


’) Da Prajapati .goboron ist, mufs or auch sti rblich soin. 

J Damit werden alio die zahlroichon Lc.gondon dor I Ir.ihnianas, 
die von Kampfen zwischon G>>ttern und Asuras crz.ihion. als Liigen 
erklart ! 

i:;* 



196 


Es wird dann weiter erzahlt, wie Prajapati, "feststehend auf 
dieser Grundlage.<, sich kasteite und dann erst das Wasser schuf. 
Mit Hilfe des Veda brachte er ei'n Ei hervor; aus dem Ei ent- 
stand Agni, und die Eierschale ward die Erde u. s. w. Es ist ein 
sehr weitschweifiger und verworrener Bericht. Aber wichtig ist 
e», zu sehen, dafs das Brahman, urspriinglich Gebet oder 
Zauberspruch, dann heiliges Wissen oder Veda bedeutend, hier 
bereits zur Grundlage alles Seins gemacht wird. Von da war 
nur mehr ein Schritt zu der Lehre von dem Brahman selbst als 
einem schopferischen Prinzip. Auch diese Lehre findet sich schon 
im Satapatha-Brahmana (XI. 2, 3. 1), wo es heifst; 

Am Anfange war hier nur das Brahman. Dieses schuf die Gotter 
und nachdem es die Gotter geschaffen, gab es ihnen diese Welten als 
Wohnsitze '). (namlich) diese Erdenwelt hier dem Agni, den Luftraum 
dem Vayu und den Himmel dem Surya.« 

So sehen wir, wie sich in den Brahmanas - — und darin liegt 
ihre grofse Bedeutung fiir die Geschichte des indischen Denkens 
— bereits alle jene Ideen vorbereiten . welche erst in den 
Aranyakas und Upanisads zur vollen Entfaltung gekommen sind. 
Findet sich doch selbst die Grundlehre der Upanisads, wie sie 
Sandilya verkundete. .schon in dem Satapatha-Brahmana "). 

Aranyakas und Upanisads. 

Wenn R. Garbes) die Opferwissenschaft der Brahmanas als 
>das einzige litterarische Erzeugnis dieser geistesarmen Jahr- 
hunderte vor dem Erwachen der philosophischen Spekulation* 
bezeichnet, so gibt er damit einer allgemein v'erbreiteten , aber 
meiner Ansicht nach irrigen Anschauung Ausdruck. Es ware 
ja schrecklich. zu denken. dafs bei einem so begabten Volk, wie 
es die Inder schon nach dem Zeugnis der Rigvedahymnen ge- 
wesen scin mussen, die unfruchtbaren Difteleien liber Zweek und 
Sinn von Opferzeremonien das ganze Denken auch nur der 
Priester. geschweige denn der Krieger und der tibrigen Volks- 
klassen ausgefullt haben .sollten. In Wirklichkeit finden wir ja 
in den Brahmanas selbst. wie schon Saj’ana hervorgehoben hat. 


') Wortlich: »m;ichte es sie diese Welten besteigen . 

9 X. 6. 3. Vgl. unten .S. 212. 

' Beitriige zur indi.schen Kulturgcschichte (Berlin 19031, S. 6. 
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und wie wir zum Teile oben gesehen haben, neben Ritual- 
vorschriften (Kalpa) und den Erl.auterungen zu denselben auch 
Sagen und Legenden (Itihasa). kosmogonische Mythen (Purana). 
epische Gesangstrophen (Gatha) und Heldenpreislieder (Nara- 
samsl) '). Mit anderen Worten: die Anfange der epischen Dich- 
tung reichen in die Zeit der Brahmanas hinein. Es ist ja selbst- 
verstandlich, dais die grofsen und kostspieligen Opfer, von denen 
die Brahmanas handeln , nur mdglich waren unter der \’orau^- 
setzung eines tatigen und erwerbcnden \'olkes; und undenkbar 
ist es, dais die Kriegcr und Kaufleute. die Baucrn und Herden- 
besitzer, die Handwerker und Arbcitcr jener Zeit kcine Lieder 
gesungen, keine Geschichten crziihlt h.'ittcn. \"on dem aber, 
was schon damals in Indien gesungen und erzahlt wurde . ist 
einiges in den vedischen Texten selbst (so z. B. die Legcndc von 
Sunahsepa) . vieles aber in den spatcren Itpcn und Puranas er- 
halten. Die Brahmanas setzen ferner schon die Anfange der 
Grammatik, der Phonetik. der Astronomic, d. h. jener Wissea- 
schaften voraus, welche dann spater als ^'edahgas mehr selb- 
standig betrieben wurden"). Aber auch das »Erwachen der 
philosophischen Spekulation-; fallt nicht nach der Zeit der 
Brahmanas, sondern vor diese Zeit. Wir haben ja gesehen. wie 
schon in einigen Hymnen des Rigveda Zweifel und Bedenken 
gegen den volkstumlichcn Gotterglaubcn und den priesterlichcn 
Kult auftauchten. Diese Zweifler und Denker, diese ersten 
Philosophen Altindiens blieben gewifs nicht vcreinzelt. Dafs 
auch sie »Schule gemacht« . dafs auch ihre Lehren sich ver- 
breitet haben, beweisen ja die philosophischen" Hymnen des 
Atharvaveda und einzelne .Stiicke der Yajurveda-Samhitas, in denen 
freilich die Lehren der Philosophen oft nur in einem Zerrbild er- 
scheinen ’). Aber selbst diese Zerrbilder beweisen, dafs die philo- 
sophische Spekulation auch wahrend der Jahrhunderte. in welchen 
die Opferwissenschaft der Brahmanas bliihte. weitergepflegt wurde. 

') Max Muller, History of Ancient Sanskrit Literature. 2'"' Ed. 
London lfS60,^S. 344. Vgl. bat. XI, b, 6. S; 7, ‘k •Kenner der Er- 
zahlungen" (Akhyanavidas) werden in detn Sankhayana-Srautasutra als 
eine eigene Klasse von Litteraten genannt. (Tndische Studien II. .S. 31,'!.i 

-,t Uber die Anfange der Vedangas in den Brahmanas vgl. Max 
Muller, History of Ancient Sanskrit Literature, .S 110 ft. 

0 Vgl. oben S. 86 ff., 130 ff.. 160 t 
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Frcilich ist es nicht wahrscheinlich, dais diese altesten Philo- 
sopher! Altindiens dem Priesterstande angehorten. Denn ihre 
Lehren. die sich gegen die Vielheit der Gottei' wandten, standen 
mit den Lebensinteressen der Priester in offenbarem Widerspruch. 
Es ist nicht gut denkbar, dais die Brahmanen, die von den 
Opfern lebten, unter sich Manner hatten, die das Dasein des 
Indra selbst bezweifelten und die Frage aufwarfen, ob es einen 
Sinn habe, den Gbttern zu opfern '). X'^iel wahrscheinlicher ist 
es, dafs sich solche Zweifler und Denker unter denjenigen fanden, 
welche den Priestern am meisten verhafst waren, unter den 
iGeizigen«, die nicht glaubten, d. h. die nicht opferten und 
den Priestern keine Geschenke gaben. 

Dafs die Kriegerkaste dem geistigen Leben und dem litte- 
rarischen Treiben der altcn Zeit nicht feme stand, beweisen zahl- 
reiche Stellen der Upanisads. aber auch schon der Brahmanas. Im 
Kausitaki-Brahmana (XXV’I, 5) unterhalt sich ein KOnig Pratar- 
dana mit den Priestern iiber die Opferwissenschaft. Und im 
XI. Buch des Satapatha-Brahmana ist wiederholt von dem KOnig 
Janaka von Videha die Rede, der allc Priester durch sein Wissen 
beschamt. Besonders lehrreich ist die Stelle. wo Janaka die 
Priester iSvetaketu, Somasusma und Yajhavalkya befragt, wie sie 
das Feueropfer (Agnihotra) voilziehen. Keiner gibt eine be- 
friedigende Antwort. Yajnavalkya aber erhalt ein Geschenk von 
hundert Kiihen , weil er iiber den Sinn des Opfers am meisten 
geforscht hat, obwohl, wie Konig Janaka bemerkt, auch ihm der 
wahre Sinn des Agnihotra noch nicht aufgegangen ist. Nach- 
dem der Konig sich entfernt hat, sagen die Priester zueinander: 

Wahrhaftig, dieser Krieger da hat uns durch seine Rede be- 
schamt. Wohlan! Wir wollen ihn zu einem Redewettstreit 
(Brahmodya) herausfordern.- Yajnavalkya aber rat davon ab, 
indem er sagt: ,AVir sind Brahmanen, er aber ist nur ein Krieger. 
Wenn wir ihn besiegen. wen sollen wir sagen, dafs wir besiegt 
haben ? Wenn aber er uns besiegen sollte , wiirden die Leute 
von uns sagen; .Ein Krieger hat die Brahmanen besiegt denkt 
nicht daran ! Die beiden anderen Priester stimmten ihm bei, 
Yajnavalkya aber begibt sich zum Konig Janaka und lafst sich 


') VfrI oben S. 86. 
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von ihm belehren’). — Auch Aj'asthuna. der Opferveranstalter, 
der seinen Priester Saulvayana belehrt -) , ist schwerlich ein 
Brahmane , trotzdem Sayana ihn ftlr einen Rsi erklart. Auch 
die Rsis oder Verfasser der Hymnen des Rigveda waren ja nach 
der Tradition durchaus nicht immer Angehorige des Priester- 
standes. So wird von einem Rsi Kavasa erzahlt, er sei der Sohn 
einer Sklavin, ein Nichtbrahmane gewesen. Als er an einem 
grofsen Opfer teilnehmen wollte, jagten ihn die Priester davon, 
damit er in der Wiiste verhungere und verdurste. Die Wasser 
und die Gcittin Sarasvatl aber nehmen sich seiner an, er »erschaut« 
einen Hymnus, worauf die Priester ihn als Rsi anerkennen und 
wieder aufnehmen 3). 

In den Upanisads aber finden wir nicht nur Konige, sondem 
auch Frauen und selbst Leute niedrigen Standes, die sich an 
den litterarischen und philosophischen Bestrebungen lebhaft be- 
teiligen und oft im Besitze des hcSchsten Wissens sind. So fragt 
in der Brhadaranyaka-Upanisad Gargi, dieTochter des Vacaknu. 
den Yajfiavalkya so lange Uber den Urgrund alles Seins, bis 
dieser sagt: sFrage nicht zuviel, Gargi! Dafs dir nicht der 
Kopf zerspringe. Wahrlich, tiber die Gottheit darf man nicht 
zuviel fragen. Du fragst zuviel, Gargi; frage nicht zuviel !« 
Und an einer anderen Stelle tritt dieselbe Gargi inmitten einer 
Versammlung von disputierlustigen Weisen dem beriihmten Lehrer 
Yajfiavalkya mit den Worten entgegen: »Ich erhebe mich gegen 
dich, Yajfiavalkya ! Wie ein Heldensohn aus Benares oder aus 
Videha den abgespannten Bogen mit der Sehne bespannt und 
mit zwei feindedurchbohrenden Pfeilen in der Hand sich erhebt, 
gerade so erhebe ich mich gegen dich mit zwei Fragen, — die 
beantworte mir!« In derselben Upanisad belehrt Yajfiavalkya 
seine Gattin Maitreyi Uber die hOchste Wissenschaft vom Atman <). 
Wie wenig dieses hochste Wissen ein Vorrecht der Brahmanen 
ist. beweist auch die kostliche Geschichte von Raikva mit 
dem Ziehkarren, der unter seinem Wagen sitzt und sich den 
Aussatz schabt, aber im Besitz der hbchsten Weisheit stolz wie 


') Sat. XI, 6, 2. Vgl. XI, 3, 1. 2-4. XI. 6, 3. 

Sat. XI, 4, 2, 17—20. 

3 Aitareya-Brahmana II, 19. 

Brhadaranyaka-Upanisad II. 6; III, 8; II, 4 und I\^. 5. 
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ein Konig ist. Demiitig naht ihm der reiche Spender Janasruti, 
um von ihm belehrt zu werden. Einen Sudra ncnnt ihn Raikva 
und lacht tiber die Geschenke, die ihm der reiche Mann anbietet. 
Erst als dieser ihm seine schone Tochter zur Frau gibt , lafst 
er sich herbei. ihn zu belehren’). Von reizender Naivitiit ist 
auch die folgende Geschichte: 

'Satyakama Jabala sprach zu seiner Mutter Jabala: ,Ich will, 
Verehrliche, als Brahmanschiiler eintreten; sage mir, aus welcher 
Familie ich bin‘. — Sie sprach zu ihm: ,Das weifs ich nicht, mein Junge, 
aus welcher Familie du bist; in meiner Jugend kam ich viel herum 
als Magd; da habe ich dich bekommen; ich weifs es selbst nicht, aus 
welcher Familie du bist; ich heifse Jabala, und du heifsest Satyakama; 
so nenne ich dich denn [statt nach dem Vater] Satyakama. Sohn der 
Jabala.* Da ging er zu Haridrumata, dem Gautamer, und sprach ; ,Ich 
mochte bei Ew, Ehrwurden als Brahmacarin eintreten ; Ew. Ehrwflrden 
wollen mich aufnehmen,* — Er sprach zu ihm: ,Aus welcher Familie 
bist Du, mein Lieber*? — Er sprach: ,Das weifs ich nicht, Herr Lehrer. 
aus welcher Familie ich bin; ich habe die Mutter gefragt; die hat 
mir geantwortet: fn meiner Jugend kam ich viel herum als Magd; da 
habe ich dich bekommen; ich weifs os selbst nicht. aus welcher Familie 
du bist; ich heifse Jabala, und du heifsest Satyakama. So nenne ich 
mich denn Satyakama, den Sohn der Jabala, Herr Lehrer.* — Er 
sprach zu ihm: ,Nur ein Brahmane kann so often sprechen: hole das 
Brennholz herbei, mein Lieber [das zur Zeremonie erforderlich ist]; ich 
werde dich aufnehmen. weil du nicht von der Wahrheit abgegangen 
bist* 0 

Die Stelle beweist, wie leicht man es in jener alten Zeit mit 
der brahmanischen Abstammung nahm, wahrend doch spiiter 
— in den Gesetzbuchern — immer wieder betont wird, dafs iiur 
der Brahmane den Veda lehren und nur ein Mitglied der drei 
hochsten Kasten im Veda unterrichtet werden dark In den 
L'panisads aber wird uns auch wiederholt erzahlt, dais KOnige 
Oder Krieger im Besitze des hochsten Wissens sind, und dafs Brah- 
manen zu ihnen in die Lehre gehen. So geht der Brahmane 
Gautama. V'ater des Svetaketu, zum Konig Pravahana, um sich 


') Chandogya-Upanisad I\', 1—3. 

0 Chandog 3 ’a-Lfpanisad IV, 4. Ubersetzt von Paul Deussen, 
Sechzig Upanishads des Veda, S. 121 f. In den Vamsas oder Lehrer- 
listen des Satapatha - Brahmana werden zahlreiche Lehrer nur mit 
Mutternamen genannt. Vgl. oben S. 169, Anm. Satyakama be- 
leutet: -wahrheitsliebend”. 
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von ihm iiber das Jenseits belehren zu lassen. Und es wird er- 
zahlt, dais dem Konig das Verlangen des Gautama sehr peinlich 
gewesen sei. Denn die Lehrc, die er zu verkiinden hatte, war 
vorher nie zu den Brahmanen gedrungen, .und darum eben ist 
in alien Welten die Herrschaft dem Kriegerstande zugefallen . 
Schlielslich teilt ihm aber der Konig doch die Lehre mit, — und 
zwar ist es die Lehre von der Seelenwanderung, die hier. 
wo sie zuerst klar und deutlich auftritt, sich als eine der brah- 
manischen Theologie urspriinglich fremde, aus dem Kriegerstande 
hervorgegangene Lehre erweist'). Dais aber auch die Haupt- 
lehre der Upanisads, die Lehre vom Atman, dem All-Einen. 
in nicht-brahmanischen Kreisen entstanden ist, beweist eine andere 
Stelle, wo ftinf hochgelehrte Brahmanen sich zu dem weisen 
Uddalaka Aruni begeben, um von ihm die Lehre vom Atman 
zu erfahren. Der aber liberlegte bei sich : »Diese grofsen Herren 
und grolsen Gelehrten werden mich fragen. und ich werde ihnen 
nicht auf alles antworten kdnnen. Wohlan! Ich will sie auf 
einen anderen hinweisen.« Und er verweist sie auf den Konig 
Asvapati Kaikeya, zu dem sie dann tatsachlich in die Lehre 
gehen =). 

Wahrend also die Brahmanen ihre unfruchtbare Opfer- 
wissenschaft betrieben, beschaftigten sich bereits andere Kreisc 
mit jenen hdchsten Fragen, welche schlielslich in den Upanisads 
in .so bewunderungswurdiger Weise behandelt worden sind. Aus 
diesen der Priesterkaste urspriinglich fernstehenden Kreisen 
gingen die Waldeinsiedler und wandemden Asketen hervor, 
welche nicht nur der Welt und ihren Geniissen entsagten, 
sondern sich auch von den Opfern und Zeremonien der Brah- 
manen fernhielten. Aus diesen selben Kreisen bildeten sich auch 
bald verschiedene. dem Brahmanismus mehr oder weniger feind- 
liche Sekten. von denen die der Buddhisten zu so grolser Be- 

') Chandogya-Up. V, 3. Brhadaranyaka-Up. VI, 2. In der Kausi- 
taki-Up. I, 1 belehrt der Ksatriya Citra den "Erstcn der Priester , 
Aruni, Uber das Jenseits. 

0 Chandogya-Up. V, 11 ff. Eine Version dieser Erzahlung findet 
sich schon im Sat. X. 6, 1. Vgl. Deussen, System des ^'cdanta 
(Leipzig 1883), S. 18 f. Allgemeine Gcschichte der Philosophic 1, 1, S. 
166. I, 2, S, 17ff. R. Garbe. Beitrage zur indischen Kulturgeschichte 
(Bfrlin 1903), S- 1 If.: ■’Die Weisheit des Brahmanen oder des Kriegers?« 



202 


riihmtheit gelangt ist. Die grofse \'erbreitung dieser Sekten, 
namentlich des Buddhismus, beweist aber, auf wie fruchtbaren 
Boden die Lehren jener alten Philosophen gefallen sein miissen, 
und wie sehr die mit dem Opferwesen in Widerspruch stehenden 
Lehren im \^olke Anklang fanden. 

Die Brahmanen aber waren von jeher viel zu kluge Leute, 
um nicht von diesen Stromungen Notiz zu nehmen, ja, sie fiir 
ihre Zwecke auszunutzen. Sie taten dies, indem sie die Lehre 
von den vier Asramas (Lebensstufen) entwickelten, wodurch 
das Asketen- und Einsiedlerleben zu einem wesentlichen Bestand- 
teil des brahmanischen Religionssystems gemacht wurde. Diese 
Lehre besteht darin, dafs man erklarte, jeder »Arier«, d. h. jeder 
zu einer der drei hdheren Kasten gehbrige Mann, der ein 
ideales Leben ftihren wolle, mtisse vier Lebensstufen durch- 
laufen. Er solle zundchst als Schuler (Brahma car in) bei 
einem Lehrer wohnen und den V^eda lernen ; nach vollendeter 
Lehrzeit solle er einen Hausstand griinden und als Hausherr 
(G r h a s t h a) Kinder erzeugen und den Gdttern die vor- 
geschriebenen Opfer darbringen oder darbringen lassen. Bei 
herannahendem Greisenalter aber mOge er sein Haus ver- 
lassen und als Waldeinsiedler (V'anaprastha) nur mehr einen 
beschrSnkten Opferdienst verrichten , umsomehr aber fiber die 
mystische und symbolische Bedeutung des Opfers nachsinnen- 
Aber erst wenn er sein Ende herannahen fiihlt , soil er auch 
diese Opfer und Meditationen aufgeben, aller Werkefrfimmigkeit 
entsagen und als weltfliichtiger Asket (Sannyasin) nur mehr 
fiber das Brahman, das hochste Weltprinzip, nachdenken und der 
Vereinigung mit demselben zustreben. 

Mit dieser Lehre vom brahmanischen Lebensideal hangt es 
zusammen, dafs wir in den Brahmanas bereits auch Abschnitte 
finden, welche als Aranyakas oder sWaldbiicherc, d. h. im 
Walde von den Einsiedlem (\ anaprasthas) zu studierende Texte ’). 


) So heifst es in der Aruneya-Upanisad 2 (Deussen, Sechzig 
Upanishads des Veda, S. 693), dafs der Waldeinsiedler von alien Vedeil 
imr das Aranyaka und die Upanisad hersagen soil. Auch Ramanuja 
(Sacred Books of the East, Vol. 48, p. 645) erklart die Erwahnung 
von Opferzeremonien in den Aranyaka-artigen Anfangen der Upanisads 
damit, dafs sie im Walde studiert werden mufsten. Vgl. auch Max 
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von dem tibrigen Lehrstoffe der Brahmanenschulen abgesondert, 
zum Teil auch demselben hinzugefugt warden. Den Hauptinhalt 
dieser Aranyakas bilden nicht mehr Regeln iiber die Vollziehung 
der Opfer und die Erklarnng der Zeremonien, sondern Opfer- 
mystik, Opfersymbolik und die priesterliche Philosophic. Mit 
dieser Priesterphilosophie, welche wir in den Brahmanas 
und den zu ihnen gehorigen Aranj-akas verfolgen konnen, und 
welche teils das Opfer, teils das von demselben unzertrennliche 
heilige Wort (das Brahman) zum hochsten Prinzip erhob und 
zum Urquell alles Seins machte, wurde die aufserhalb der 
Priesterkreise entstandene und der priesterlichen 
Religion eigentlich zuwiderlaufende Lehre von 
dem innerenSelbst (dem Atman) als dem Allein- 
seienden verquickt. Das Resultat d ieser unnatiirlichen und 
gewaltsamen Verquickung sind die Upanisads. Die Lehre 
von den vier Lebensstufen aber war es wieder, welche es er- 
mbglichte, diese Upanisads zu einem Bestandteil des Veda zu 
machen. Wir finden nSmlich die iiltesten Upanisads teils in 
den Aranyakas eingebettet, teils denselben angehangt, als die- 
jenigen Texte, welche von den im letzten Asrama befindlichen 
Asketen (Sannyasins) studiert werden sollen. Sie bildeten in 
mehr als einem Sinne den Vedanta, d. h. das Ende des 
Veda* "). ZunSchst sind ja die meisten dieser Texte spateren 
Ursprungs und fallen chronologisch in das Ende der vedischen 
Periode. Fcrner diirfen wir nie 'vergessen . dats diese ganze 
vedische Litteratur nicht aus geschriebenen Biichern bestand, 
sondern nur mtindlich iiberliefert wurde. Was wir also in den 
einzelnen Brahmanas finden und als AVerke- oder ^Bucher* zu 
bezeichnen pflegen , ist nichts anderes , als der Lehrstoff ver- 
schiedener Priesterschulen. Dieser Lehrstoff wurde innerhalb 

Mttller, History of Ancient Sanskrit Literature, p. 313 ff. Nach 
H. Oldenbera (Di^ Hymnen des Rigvcda 1, Berlin 1888, S. 291) 
freilich waren die Aranyakas so genannt, weil sie 'um ihrer hoheren 
mystischen Heiligkeit willen vom Lehrer dem Schiller im Waldo statt 
im Dorf" mitgeteilt wurden. Moglich ist es ja, dafs auch der Unter- 
richt in diesen Texten im Walde stattfand (was man aus Sankhay.ana- 
Grhyasutra II, 12, 11 f vielleicht schliefsen darfj. 

') ‘Vedanta" bezeichnet urspriinglich nur die Upanisads. Spater 
erst wurde das Wort zur Bezeichnung des auf die Upanisads sich 
griindenden Systems der Philosophic verwendet. 
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einer gewissen Lehrzeit — sie umfafste eine Reihe von Jahren, 
wahrend welcher der Schuler beim Lehrer wohnen und ihm 
dienen mufste — den Schulern beigebracht. In das E n d e dieser 
Lehrzeit mufsten naturlich die Unterweisungen iiber das fallen, 
was am schwierigsten zu verstehen war, — die JMysterien, die 
mystischen und philosophischen Lehren, wie sie in den Aran- 
yakas und Upanisads enthalten sind. Auch bei der \’edarezitation 
als einer heiligen Handlung und religiosen Pfiicht bildeten diese 
Texte das E n d e. Die spateren Philosophen endlich sahen in 
den Lehren der Upanisads nicht das Ende, sondern das E n d z i e 1 
des Veda '). 

Als Vedanta oder »Veda-Ende« gehbren also die Aranyakas 
sowie die alteren Upanisads zu den verschiedenen vedischen 
Schulen ; ja, sie bilden geradezu nur Bestandteile der Brahmanas. 
So schliefst sich an das zum Rigveda gehorige Aitareya-Brah- 
mana ein Aitareya-Aranyaka an, in welchem die Aitareya- 
Up a n i s a d eingeschlossen ist. Das ebenfalls zum Rigveda gehdrige 
Kausftaki-Brahmaiia endet mit dem Kausttaki-Aranyaka. 
von welchem dieKausTtaki-Upanisad nur einen Teil bildet. 
Im schwarzen Yajurveda ist das Taittirfya-Aranyaka nur 
eine Fortsetzung des Taittirtya-Brahmana, und den Schlufs des 
Aranyaka bilden die Taittirlya-Upanisad und die Maha- 
Narayana-Upanisad. In dem grofsen, zum weifsen Yajur- 
veda gehdrigen ^atapatha-Brahmana ist das erste Drittel des 
XIV. Buches ein Aranyaka, wahrend den Schluls des Buches 
die grofste und bedeutendste aller Upanisads, die Brhadara- 
nyaka-Upanisad, bildet. Zu einem Brahmana des Samaveda 
— wahrscheinlich zum Tandya-Maha-Brahmana — gehdrt die 
Chandogya-Upanisad. deren erster Abschnitt nichts anderes 
als ein Aranyaka ist. Das .sogenannte Ja i m i nl}’ a-U pa nisad- 
Brahmana ’) ist ein Aranyaka der zum Samaveda gehdrigen 
Jaiminfya- oder Talavakara-Schule , und einen Teil desselben 
bildet die Kena-Upanisad, auch Talavakara-Upanisad ge- 
nannt. 


') Vgl. P, Deussen, System des Vedanta, S. 3 {. Allgemeine 
Geschichte der Philosophic I, 2, S. 5. 

The Jaiminlya or Talavakara Upanisad Brahmana, Text, 
Translation, and Notes by Hanns Oertel, im Journal of the American 
■’>riental Society, Vol. XVI, 1896. 
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Mit Ausnahme der Maha-Narayana-Upanisad, welche erst in 
spaterer Zeit zum Taittirlya-Aranyaka hinzugefiigt worden ist, 
gehoren alle die genannten Upanisads zu den illtesten Werken 
dieser Art. Sie sind in Sprache und Stil von den Brahmanas, 
zu denen sie als Bestandteile gehoren, oder denen sie sich un- 
mittelbar anschliefsen, nicht verschieden. Es ist dieselbe schlichte, 
etwas unbeholfene, aber — namentlich in den erzahlenden Stiicken 
— keineswegs der Schonheit entbehrende Prosa. Nur die Kena- 
Upanisad ist zur Halfte metrisch. und sie ist die jiingste von den 
aufgezahlten Upanisads. Zwar enth:ilt jede der grofsen Upa- 
nisads, wie Deussen') sagt, saltere und jiingere Texte neben- 
einander, daher das Alter jedes einzelnen Stiickes fiir sich be- 
stimmt werden mufs«. Aber im grofsen und ganzen lassen sich 
doch vier zeitlich aufeinanderfolgende Perioden unterscheiden, 
und es lassen sich die einzelnen Upanisads mit ziemlicher Sicher- 
heit in eine von diesen Perioden einordnen. In die erste und 
alteste von diesen Perioden gehdren die bisher genannten Upa- 
nisads, und zwar ist nach Deussen"), dessen Fiihrung wir 
uns hier ganz anvertrauen konnen, ihre chronologische Reihen- 
folge die nachstehende : 

1. Brhadaranyaka-Upanisad, 

2. Chandogya-Upanisad, 

3. Taittirtya-Upanisad, 

4. Aitareya-Upanisad. 

5. Kausitaki-Upanisad. 

6. Kena-Upani.sad. 

An diese iiltesten Upanisads schliefst sich eine zweite Klasse 
von Texten an, welche zwar von den Indern gleichfalls be- 
stimmten vedischen Schulen zugeschrieben werden , bei denen 
aber der Zusammenhang mit den betreffenden Schulen sehr lose 
und in der Tat sehr zweifelhaft ist. Diese Upanisads sind fast 
durchwegs metrisch; es findet sich in ihnen nichts mehr von 
der Opferm 3 ’stik der Aranyakas, — sie gehoren einer jilngeren 
Periode an. Es sind dies — wieder nach der chronologischen 
Anordnung von Deussen — die folgenden Texte: 

7. Kathaka-Upanisad, zum schwarzen Yajurveda ge- 
rechnet ; 


‘) Allgemeine Geschichte der Philosophic I. 2, S. 22. 
'■) A. a. O., S. 23 If. 
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8. Isa-Upanisad, zum weifsen Yajurveda gezahlt, weil 
sie in die Vajasaneyi-Samhita aufgenommen worden ist’); 

9. Svetasvatara-Upanisad, als zum schwarzen Yajur- 
veda, 

10. Mundaka-Upanisad, als zum Atharvaveda, und 

11. Maha-Narayana-Upanisad, als zum schwarzen 
Yajurveda (Taittiriya-Aranyaka) gehorig bezeichnet. 

Auf diese folgt eine dritte Klasse von Upanisads, welche 
wieder in Prosa abgefafst sind. Aber Sprache, Stil und Inhalt 
weisen sie einer jungeren Periode zu, obwohl auch sie noch be- 
stimmten vedischen Schulen zugerechnet werden, und zwar: 

12. die Prasna-Upanisad zum Atharvaveda, 

13. die Maitr ayanlya-Upanisad zum schwarzen Yajur- 
veda und 

14. die M andukya-Upanisad zum Atharvaveda. 

Diese vierzehn Upanisads sind es, welche — wenn auch ver- 
schiedenen Perioden angehOrig — immer noch die alteste Ent- 
wicklungsstufe der Upanisadlitteratur darstellen. Sie sind es, an 
welche man. wenn von der altesten indischen Philosophie die 
Rede ist, vor allem denkt und welche allein gewissermafsen ein 
kanonisches Ansehen genielsen. Die sogenannte Vedanta-Lehre 
ist nur in diesen Upanisads in ihrer reinen, urspriinglichen Form 
enthalten. 

Es gibt nun noch eine vierte Klasse von Upanisads. Wenn 
aber schon bei den Upanisads der beiden vorhergehenden Klassen 
die Zugehdrigkeit zu bestimmten vedischen Schulen sehr zweifel- 
haft ist, so steht die grofse Masse von Texten, welche dieser 
Klasse angehoren, eigentlich zu den vedischen Schulen in keiner 
Beziehung mehr. man kann sie kaum mehr zum Veda iiberhaupt 
rechnen. Die Inder allerdings bezeichnen alle diese Upanisads 
als zum Atharvaveda gehorig. In Wirklichkeit aber ent- 
halten diese sogenannten »Upanisads des Atharvaveda* die 
Lehren und Anschauungen von Philosophenschulen und sektari- 
schen Gemeinschaften , welche aufserhalb des Veda stehen und 
einer viel jungeren Zeit angehoren. Man zahlte sie zum Athar- 
vaveda, weil dieser \^eda schon von Anfang an kein kanonisches 
Ansehen genofs und es nahe lag. alles, was nicht orthodox- 


) S. oben S. 154. 
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brahmanisch war, als zum Atharvaveda gehbrig zu bezeichnen. 
Ferner war ja der Atharvaveda, wie wir gesehen haben, vor 
allem der Veda der Zauberei und der damit verbundenen Ge- 
heimniskramerei ^). Die eigentliche Bedeutung von »Upanisad« 
— und man hat diese Bedeutung nie vergessen — war aber 
:>Geheimlehre«. Was war natiirlicher, als dafs man eine grofse 
Klasse von Werken, die als Upanisads oder Geheimlehren galten, 
dem Atharvaveda , der ia selbst nichts anderes war als eine 
Summe von Geheimlehren, angliederte =) ! 

Das Wort Upanijad ist namlich von dem Zeitwort upa- 
ni-sad, ssich zu jemand nahe hinsetzenA abzuleiten, und es be- 
deutet ursprunglich das Sich-hinsetzen des Schulers zum Lehrer 


') Siehe oben S. 131. 

*) Die sogenannten » Atharvaveda-Upanisads« waren es vermutlich, 
von welchen zuerst eigene Upanisad-Sammlungen angelegt wurden. 
Solche Sammlungen sind nicht alt. Denn der Philosoph Sankara, der 
um 800 n. Chr. gelebt haben dlirfte, zitiert die Upanisads noch als 
Bestandteile der Brahmapas, zu denen sie gehtSren, und weifs von einer 
Sammlung derselben nichts, Er spricht entweder von den Upanisads 
als der Sruti oder •Offenbarung« schlechthin, Oder er nennt die 
vedischen Schulen, zu denen sie gehijren. Selbst Ramanuja, der im 
zwOlften Jahrhundert n. Chr. gelebt haben soil , spricht von den 
Chandogas, den Vajasaneyins oder den Kausitakins, wenn er die 
Upanisads der bctreffenden Schulen zitiert, d. h. sie sind auch fUr ihn 
nur Bestandteile des Veda, nicht Werke, die in eigenen Sammlungen 
existierten. In der ohnc Zweifel ganz modernen Muktika-Upanisad wird 
eine Liste von 108 Upanisads aufgezahlt, die jedenfalls in einer 
Sammlung bestanden. iDeussen, Sechzig Upanishads, S. 532 f.) Die 
im Jahre 1656 ins Persische ubersetzte Sammlung, das Oupnek’hat 
(s. oben S. 18), enthalt 50 Upanisads. Die Texte der Upanisads sind 
in Indien sehr oft herausgegeben worden. Die Brhadaranyaka und die 
Chandogy a - Upanisads sind von O. Bdhtlingk (St. Petersburg resp. 
Leipzig 1889) kritisch herausgegeben und ins Deutsche flber- 
setzt worden. Derselbe Gelehrte hat die Katha-, Aitareya- und Prasna- 
Upanisads kritisch bearbeitet und ins Deutsche tibersetzt. (Berichte 
der kgl. sitchs. Gesellschaft der Wissenschaften, 1890). Die wichtigsten 
Upanisads sind auch im I. und XV. Band der Sacred Books of the 
East von Max Muller ins Englische tibersetzt worden (1879 und 1884). 
Am besten zuganglich sind ictzt die Upanisads in der vortreff lichen 
deutschen Ubersetzung von Paul Deussen, Sechzig Upanishads 
des Veda, Leipzig 1897. Derselbe Forscher hat im zwciten Teil des 
ersten Bandes seiner "A llgemcinen Geschichte der Philosophic (Leipzig 
1899) eingehend uber die Philosophie der Upanisads gehandelt. 
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zum Zweck einer vertraulichen Mitteilung. also cine jvertrau- 
liche« Oder >Geheimsitzung«. Aus diesem Begriff der :>Geheim- 
sitzung« hat sich dann die Bedeutung »Geheimlehre« — das, 
was in einer solchen vertraulichen Sitzung mitgeteilt wird — 
entwickelt Die Inder geben als Synonym des Wortes upani- 
sad in der Regel das Wort rahasyam an. welches ;)Mysterium, 
Geheimnis bedeutet. In den Upanisadtexten selbst werden 
ofters die Ausdriicke i t i rahas3’am und it\- upanisad neben- 
einander in dem Sinne von »so lautet die Geheimlehrec ge- 
braucht. Oft genug linden wir auch in den Upanisads selbst die 
Wamung. irgendeine Lehre einem Unwurdigen mitzuteilen. 
iDiese Lehre vom Brahman, « heifst es z. B. ^), verklinde ein 
\'"ater seinem altesten Sohne oder einem vertrauten Schuler, 
nicht aber einem anderen , wer es auch sei , selbst wenn ihm 
dieser die ganze vom Wasser umschlossene , mit Schatzen ge- 
fiillte Erde geben sollte.'<: Sehr hilufig wird in den Upanisads 
auch erziihlt, wie ein Lehrer um Mitteilung irgendeines Wissens 
gebeten wird, aber erst auf wiederholtes Bitten und Drangen des 
Schulers nachgibt und ihm seine Lehre offenbart 

Dieser ursprUnglichen Bedeutung des Wortes Upanisad 
entsprechend , enthalten schon die altesten Upanisads sehr ver- 
schiedenartige Dinge. Upanisad war nun einmal vor allem anderen 
ein »Mysterium«, und jede Lehre, die nicht fiir die grolse Menge 
bestimmt , sondern nur in einem engen Kreise von bevorzugten 
Personen mitgeteilt wurde — sei es eine tiefsinnige philosophische 

') Deussen (Allgemeine Geschichte der Philosophie I, 2, S. 14) 
erinnert sehr passend daran. dafs das Wort Kol legium ursprilnglich 
'^^ersammlung" bedeutet. dann aber das, was in dem Kollegium oder 
der ^ ersammlung vorgetragen wird, wenn wir Ausdriicke wie 'ein 
Kolleg lesen ■ . -ein Kolleg hdren® gebrauchen. Die Ansicht von 
Oldenberg (ZDMG Bd. 50, 1896, S. 4,58 ff.). dafs upanisad urspriing- 
lich »Verehrung-< bedeute, ist von Deussen mit den besten Grilnden 
widerlegt worden. 

=) Ch.andogya-Upanisad III, II, 5 f. Vgl. Deussen a. a. O., S. 12 f. 

) Das Wort upanisad kommt in den Upanisads selbst in drei 
Bedeutungen vor: es bedeutet 1. ’ Geheimsinn", z. B. die geheimnisvolle 
Bedeutung der Silbe Om; 2 »Geheimwort ' , gewisse Ausdriicke und 
Formeln, die nur dem Eingeweihten verstandlich sind, wie tajjalan, 

^in ihm werdend, vergehcnd, atmend oder satyasya satyam, »das W''ahre 
desWahren", als Bczeichnung des hcichsten W^esens; 3. > Geheimtext", 
d. h. "Geheimlehre ' und ' Geheimwissen . 5'gl. Deussen a. a. O., S. 16 f. 
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Lehre oder irgendeine nichtssagende Symbolik oder Allegoric, 
ein von einem Brahmanen ausgekliigeltes , als Zauber dienendes 
symbolisches Opfer oder irgendeine als Zauberformel dienende 
Aberweisheit — , bezeichnete man als Upanisad. Alles das finden 
wir in der Tat schon in den alten Upanisads nebeneinander 
und durcheinander , und ganz besonders ist dies in den Athar- 
vaveda-Upanisads der Fall ')• 

So enthalt die KausTtaki-Upanisad aufser psychologi- 
schen und metaphysischen Auseinandersetzungen und einer aus- 
fiihrlichen Eschatologie auch Beschreibungen von Opferriten, 
durch die man irgendein Gut erlangen oder einen Liebeszauber 
bewirken kann, Zeremonien zur Verhinderung des Sterbens von 
Kindern, und sogar eine »Upanisad« , d. h. eine Geheimlehre, 
deren Kenntnis als ein Zauber zur Vernichtung von Feinden 
dient. Desgleichen enthiilt die Chandogya-Upanisad zwar 
tiefe philosophische Gedanken tiber die Weltschbpfung, das Welt- 
all und die Seele, mitten darunter aber auch mystische Speku- 
lationen tiber die Silbe Om, geheimnisvolle Riten zur Heilung 
von Krankheiten und dergleichen. In den Atharvaveda- Upani- 
sads aber finden wir z. B. eine ganze Upanisad — dieGSruda- 
Upanisad^) — , die nichts anderes ist als ein Schlangenzauber 
und ebensogut in der Atharvaveda-Samhita stehen kbnnte. 

Dies ist im Auge zu behalten. wenn von einer 3 Philosophic 
der Upanisads*! oder gar von einem »System der Upanisads^ ge- 
sprochen wird. Eine Philosophic der Upanisads gibt es nur in- 
sofern, als in diese Sammelwerke von allerlei Mysterien auch 
die Lehren der Philosophen aufgenommen worden sind. Und 
ein System der Upanisad - Philosophic gibt es nur in einem sehr 
beschrankten Sinne. Denn es sind nicht die Gedanken eines 
einzelnen Philosophen oder einer einheitlichen , etwa auf einen 
einzigen Lehrer zuriickgehenden Philosophen s c h u 1 e , die uns in 
den Upanisads vorliegen, sondern es sind die Lehren ver- 
schiedener Manner , ja verschiedener Zeiten , welche in den 
einzelnen Abschnitten der Upanisads vorgetragen werden. Aller- 

’) In den Lehrbiichern der Erotik werden unter dem Tite] 
’-Upanisad* allerlei auf Kosmetik und Geschleehtsvcrkehr bezii^liche 
Geheimmittel gelehrt (Rich. Schmidt. Beitriiue zur indischen Erotik. 
Leipzig 1902, S. 817 ff.). Ahnlich schon Asvalayana-Grhyasutra T. 13. 1. 

’) Deussen, Sechzig Upanishads des Veda. S 627 f. 

Winternit7, Gesrhiclite der mdisrhcn L'ttrratiir. 14 
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dings gibt es einige Grundlehren, welche den philosophischen 
Gedanken, die in den Upanisads hervortreten, etwas Einheitliches 
verleihen; und nur mit Riicksicht auf diese Grundlehren kann 
man (wie es Deussen tut) — aber immer mit Vorbehalten — 
von einem ^System der Upanisads* sprechen. Wir diirfen daher 
auch nicht in jedem Kapitel der Upanisads eine tiefe Weisheit 
suchen und in jeder Upanisad einen platonischen Dialog erwarten. 
Es ist ]'a merkwiirdig genug, dais wir gerade in den altesten und 
schhnsten Stiicken der Upanisads dieselbe Form des Dialogs linden 
wie bei dem grolsen griechischen Philosophen. Und wie uns 
Platos Dialoge ein wunderbar lebendiges Bild von dem Leben 
und Treiben der alten Griechen entrollen, so gestatten uns auch 
die Dialoge der alteren Upanisads oft einen iiberraschenden Ein- 
blick in das Leben an den altindischen Ftirstenhofen, wo Priester 
und bertihmte Wanderlehrer — auch gelehrte Frauen darunter 
— zusammenstromten , um ihre Redeturniere vor dem Kf)nig 
aufzuftihren, der sich nicht selten in die theologischen und philo- 
sophischen Unterhaltungen mischte und die gelehrten Brahmanen 
durch sein Wissen beschamte; — und einen Einblick auch in 
das Schulleben jener alten Zeiten, wo fahrende Schuler weite Reisen 
unternahmen, um irgendeinen beruhmten Lehrer zu »horen«, einen 
Lehrer, zu dem die Schuler von alien Seiten herzugelaufen kamen, 
»wie Wasser in den Abgrund stilrzen und Monde in das Jahr 
versinken* '). Aber neben Abschnitten von tiefem philosophischem 
Gehalt und neben Stiicken, die den Vergleich mit den Dialogen 
Platos sehr wohl aushalten, linden wir in den Upanisads auch 
vieles, was philosophisch und litterarisch ganz wertlos ist. 

Die Grundlehren der Upanisads. 

Das Wertvollste aber in den Upanisads sind jene Grund- 
gedanken, um derentwillen wir von einer ^Philosophic der Upani- 
sads* sprechen konnen, vor allem die Grundlehre, die sich durch 
alle echten Upanisads hindurchzieht, und welche sich in dem Satze 
zusammenfassen lalst: »Das Wei tall ist das Brahman, 
das Brahman aber ist der Atman*, was in unserer philo- 
sophischen Ausdrucksweise so viel heilsen wurde wie: »Die 
Welt ist Gott, und Gott ist meine Seele.* 


') Taittiriya-Upanisad I, 3. 
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Um die beiden Begriffe B r a h m a n und Atman dreht sich 
das ganze Denken der Upanisad-Philosophen; und es ist not- 
wendig, sich ilber diese Begriffe klar zu sein, um die Philosophie 
der Upanisads verstehen zu konnen. Die Etymologie des Wortes 
Brahman ist zweifelhaft. Schlagen wir das Petersburger 
Sanskrit-Wdrterbuch auf, so finden wir Brahman erklart als »die 
als Drang und Fiille des Gemiits auftretende und den Gottern 
zustrebende Andacht«, wahrend nach Deussen ') das Brahman 
»der zum Heiligen, Gottlichen emporstrebende Wille des Men- 
schen« sein soil. Diese Erklarungen mogen jiidisch - christlichen 
V’erstellungen von der Gottheit entsprechen, der indischen 
Auffassung von dem Verhaltnis zwischen Gottern und Menschen, 
wie wir sie in den Sarnhitas und Brahmanas kennen gelernt 
haben’), laufen sie schnurstracks zu wider. Was das Wort etj'- 
mologisch bedeutet, wissen wir einfach nicht. Aber im Veda 
selbst kommt Brahman unzahlige Male in der Bedeutung von 
»Gebet« oder »ZauberformeU vor, wobei aber nirgends von 
einer Andacht oder einer Erhebung zum Gdttlichen die Rede ist, 
sondem es sind damit immer nur Formeln und Verse gemeint, 
durch welche der Mensch auf gSttliche Wesen einwirken, von 
ihnen etwas erreichen, ja erzwingen will. Als eine spatere Zeit 
diese Zauberformeln und Gebete in den drei Vedas zu »Btichern« 
oder Schultexten vereinigte, nannte man diese trayi vidya 
oder »dreifache Wissenschaft« auch kurzweg das Brahman. Da 
man aber diesem Veda oder Brahman — die beiden Worte 
wurden ganz gleichbedeutend gebraucht — gottlichen Ursprung 
zuschrieb, und da das Opfer. welches, wie wir gesehen haben, 
selbst als eine gottliche Macht aufgefafst wurde, nach indischer 
Auffassung vom Veda stammte oder im Veda enthalten war ’), 
so gelangte man schliefslich dazu, dieses Brahman — das sWort 
Gottes«, das heilige Wissen — als das zuerst Geschaffene (brahma 
prathamajam) zu bezeichnen und es am Ende gar zum schopfe- 
rischen Prinzip, zum Urgrund alles Seins (brahma svayambhu) 


') System des Vedanta, S. 128. Allarcmeine Geschichte der 
Philosophie I, 1, S. 241 f. 

Vgl. oben S. 70 f., 174 f., 103. 

3) Sat. V, 5, 5, 10: »Das ganze Opfer ist so grofs als der dreifache 
Veda.o Nach Chandogya-Up. VII, 4. 1, sind ‘in den Mantras :d. h. im 
Veda) die Opferhandlungen enthalten e 

14 * 
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zu machen. So ist das Brahman als gottliches Prinzip ein Be- 
griff der Priesterphilosophie und aus den brahmanischen An- 
schauungen iiber Gebet und Opfer durchaus erklarlich '). 

Einfacher ist die Geschichte des Wortes Atman. Die Ety- 
mologic ist auch bei diesem Worte unsicher. Die einen leiten 
es von der Wurzel an satmen-" ab und erklaren es als »Hauch, 
Atem, Seele, Selbst«. Andere, wie Deussen""), wollen es von 
zwei Pronominalstammen ableiten, so dais es ursprtinglich be- 
deuten wiirde: jDieses Ich«. Wie dem auch sein mag, Atman 
ist nicht blofs ein philosophischer Begriff, sondern ein im 
Sanskrit haufig vorkommendes Wort, dessen Bedeutung vollig 
klar ist. Es heifst so viel wie 2 selbst« , wird oft als Reflexiv- 
pronomen gebraucht und bedeutet als Substantiv die eigene 
Person, den eigenen Leib im Gegensatz zur Aufsenwelt, zuweilen 
den Rumpf im Gegensatz zu den Gliedmafsen, am haufigsten 
aber die Seele, das eigentliche Selbst, im Gegensatz zum 
Leibe 3). 

Diese beiden Begriffe Brahman und Atman sind in der 
Philosophie der Upanisads zusammengeflossen. So beginnt die 
bertihmte Lehre des Sandilya mit den Worten: »Wahrlich, 
dies All hier ist Brahman« , und endet nach einer Beschreibung 
des Atman mit der Erklarung. dafs Brahman und Atman eins 
sind: 

• Dieser mein Atman im Innern des Herzens ist kleiner als ein 
Reiskorn, oder ein Gerstenkorn, oder ein Senfkorn, oder ein Hirse- 
kom . . . Dieser mein Atman im Innern des Herzens ist grofser als 
die Erde, grofser als der Luftraum, grOfser als der Himmel, grofser 
als diese Weltenraume, In ihm sind alle Handlungen. alle Wtinsche, 


') A gl. oben S. 125 f. Schon A. Weber hat das Brahman mit 
der Logosidee im Neuplatonismus und im Christentum verglichen. So 
auch Deussen, System des Vedanta, S. 51, und Max F. Hecker, 
Schopenhauer und die indische Philosophie (Kdln 1897), S. 3. Deussen 
will das Brahman auch mit dem Schopenhauerschen '•Willen" in Ein- 
klang bringen, muls aber, wie Hecker (.a.- a. O., S. 82) sich milde aus- 
drUckt, dabei »dem Begriff des Brahman einige Gewalt antun". 

Allg. Geschichte der Philosophie I, 1, S. 285. 

3) Schopenhauer nanntc seinen weifsen Pudel ^Atman*, »wodurch 
er . der vedantistischen Lehre folgend, das innere Wesen in Mensch 
und Tier als das gleiche anerkennen wollte«. (Hecker a. a. 0., S. 8.) 
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alle Geriiche, alle Geschmacke; er halt dies All in sich eincjeschlossen ; 
er redet nicht, er kummert sich um nichts ; — dieser mein Atman 
im Innern des Herzens ist dieses Brahman. Mit diesem 
werde ich, wenn ich aus diesem Leben scheide, vereinifft sein. Wem 
solche Erkenntnis ward, fiir den, fUrwahr, gibt es kcinen Zweifel. 
Also sprach Sandilya — Sandilya,«*) 

Kurz und treffend driickt Deussen diesen Grundgedanken 
der Upanisads mit den Worten aus: »Das Brahman, die Kraft, 
welche in alien Wesen verkorpert ymr uns steht, welche alle 
Welten schafft, tragt, erhalt und wieder in sich zuriicknimmt, 
diese ewige, unendliche, gottliche Kraft ist identisch mit dem 
Atman, mit demjenigen , was wir nach Abzug alles Aufser- 
lichen als unser inner.stes und wahrcs Wesen , als unser eigent- 
liches Selbst, als die Seele in uns finden-).« Die.se Lehre hat 
ihren scharfsten und ktihnsten Ausdruck in dem Upanisad-Worte 
gefunden, welches spiiter zum Glaubensbekenntnis von Millionen 
von Indern geworden ist, in dem (von Schopenhauer so oft 
zitierten) tat tvam asi, »das bist du«. d. h. das Weltall und 
das Brahman, das bist du selKst, oder mit anderen Worten : Die 
Welt ist nur insofern, als .sie in deinem eigenen Innern zur Er- 
scheinung kommt, HOren wir, in welcher Weise die Dichter- 
philosophen der Upanisads diese Lehre von der Wesenseinheit der 
Welt mit dem Brahman und des Brahman mit dem Atman an- 
schaulich zu machen suchen ’): 

obvetaketu war der Sohn des Udd;ilak,i Aruni. Zu ihm sprach 
sein Vater: ,Svetakttu, bcgib dich als Vedaschuler zu eincm Lehrer. 
Denn, mein Licber, in unserer Familie ist es nicht iiblich, dafs man. 
ohne den Veda gelernt zu haben, nur so dem Xamen nach ein 
Brahmane ist.‘ Da nahm er denn, zwolf Jahrc alt, die Schtilerweihe. 
Und nachdem er mit vierundzwanzig Jahren alle A'edas ausgelernt 
hatte, kam er nach Hause ■ — hochmUtig, aufgeblasen und sich filr 
eincn Gelehrten haltend. Da sprach zu ihm sein Vater: ,Da du nun, 
mein lieber Svetaketu, so hochmUtig und aufgeblasen bist, dich fttr 
einen Gelehrten haltst, sage mir, hast du denn auch iene Lehre er- 
fragt, durch welche das Ungehorte zu Gehortem, das Ungedachte zu 
Gedachtem, das Unerkanntc zu Erkanntem wird?" ,'Ehrwurdigcr, wie 
lautet denn diese Lehre V ,Glcichwie. mein Lieber, durch einen 


') Chandogya-Upanisad III, 14. Vgl. oben S. 1 
’) Allgemeine Geschichte der Philosophic I, 2. S. 27. 
Ch.andogya-Upanisad \'I. 1 ff. 
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Tonklumpen alles Toner ne erkannt wird und die \T'rschiedenheit 
blofs im Worte liegt, blofs ein Name ist — in Wahrheit aber ist es 
Ton — ; und gleichwie, mein Lieber, durch ein kupfernes Kleinod 
alles Kupferne erkannt wird und die Verschiedenheit blols im Worte 
liegt, blofs ein Name ist — in Wahrheit aber ist es Kupfer — ; und 
gleichwie, mein Lieber, durch e i n e Nagelschere alles Eiserne erkannt 
wird und die \Trschiedenhcit blofs im Worte liegt, blofs ein Name 
ist — in Wahrheit aber ist es Eisen: so, mein Lieber, verhalt es sich 
mit dieser Lchre.‘ ,SicherIich haben meine ehrwurdigen Lehrer dies 
nicht gewufst; denn wenn sie es gewufst hatten, warum hatten sie es 
mir nicht mitgeteilt? So mogest denn du, Ehrwurdiger, es mir 
erklaren.' ,Gut, mein Lieber, ‘ sagte der Vater. 

,Nur das Seiende, mein Lieber, war hier im Anfang, und z war 
nur als Eines ohne ein Zweites. Es haben wohl manche gesagt: Nur 
das Nichtseiende war hier im Anfang, und zwar nur als Eines ohne 
ein Zweites, und aus diesem Nichtseienden ist das Seiende entstanden. 
Wie kOnnte sich aber, mein Lieber, dies also verhalten? Wie sollte 
aus dem Nichtseienden das Seiende cntstehen? Nur das Seiende, mein 
Lieber, war hier im Anfang. und zwar nur als Eines ohne ein Zweites.‘« 
fEr fuhrt dann weiter aus, wie dieses Seiende die Glut, diese das 
Wasser und dieses die Nahrung geschaffen; und wie das Seiende, 
indem es jene drei Elemente durchdrang, die Sinnenwelt aus sich ent- 
wickelt habe. An den Erscheinungen des Schlafes, des Hungers und 
des Durstes erlautert er dann, wie alles auf die drei Elemente, Glut, 
Wasser, Nahrung — oder, wie wir sagen wtlrden : Feuer. Wasser, 
Erde — , zurilckgeht, wahrend diese drei Elemente wied^ nur auf dem 
Seienden beruhen. Da aber dieses Seiende mit dem Atman, seiner 
Seele, in alle Wesen eingedrungen ist, so ist es eben auch die Seele 
in uns. Wenn daher ein Mensch stirbt, so wird er wieder zu dem, 
was er urspriinglich war; er vereinigt sich wieder mit dem Seienden, 
aus welchem er hervorgegangen ist. Nun folgt eine Reihe von Bildern, 
welche alle die Lehre von der Einheit der Welt mit dem Allein- 
seienden und der menschlichen Seele erlautern sollen). '>,So wie, mein 
Lieber, die Bienen, wenn sie Honig bereiten, die Sdfte der ver- 
schiedensten Baume sammeln und dann den Saft zu einer Einheit 
zusammentragen ; — so wie in dieser Einheit jene Safte keinen Unter- 
schied beibehalten. so dafs sie sagen konnten: ich bin der Saft dieses 
Baumes, ich bin der Saft jenes Baumes, — also, mein Lieber, haben 
auch alle diese Geschopfe hier, wenn sie in dem Seienden aufge- 
gangen sind, kein Bewufstsein davon, dafs sie in dem Seienden auf- 
gegangen. Was sie auch immer hier sein mogen, ob Tiger oder Lowe, 
Wolf oder Eber, Wurm oder Vogel, Bremse oder Mticke, ■ — zu 
diesem fnamlich dem Seienden) werden sie. Und dieses Feine eben 
ist es^ was das Wesen des Alls ausmacht. das ist das Wahre, das ist 
der Atman, das bist du, o Svetaketu!‘ ,EhrwUrdiger, belehre mich 
noch weiter.‘ ,Gut, mein Lieber . . 

■Hole mir eine Frucht von dem Feigenbaume dort.‘ ,Hier ist sie, 
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Ehrwiirdiger/ ,Spalte sie.‘ ,Sie ist gespalten, Ehrwtlrdiger.' ,Was 
siehst du darin?‘ ,Ganz kleinwinzige Kornchen, Ehrwurdiger!' ,Spalte 
eines von diesen.‘ ,Es ist gespalten/ ,Was siehst du darin?‘ ,Nichts, 
Ehrwtirdiger/ Da sprach jener zu ihm: ,Mein Lieber, jenes ganz 
Feine, was du nicht wahrnimmst, ist es, infolge dessen dieser grofse 
Feigenbaum dasteht. Glaube mir, mein Lieber, dieses Feine eben ist 
es, was das Wesen des Alls ausmacht, das ist das Wahre, das ist 
der Atman, das bist du, o §vetaketu.‘ ,Ehrwurdiger , belehre mich 
noch weiterZ ,Gut, mein Lieber.* 

,Lege dieses Stuck Salz ins Wasser und komme morgen friih 
wieder zu mir.‘ Jener tat also. Da sprach der Vater zu ihm: ,Bringe 
mir doch das Salz, welches du gestern abend ins Wasser gelegt hast.* 
Er griff danach, fand es aber nicht; wie verse hwunden war es. ,Koste 
doch einmal von der einen Seite des Wassers. Wie schmeckt es?* 
.Salzig.* ,Koste von der Mitte. Wie schmeckt esV ,Salzig.* ,Koste 
von der andern Seite. Wie schmeckt es?‘ ,SaIzig.* ,Ifs etwas dazu 
und komme dann wieder zu mir.* Er tat also, aber der Salzgeschmack 
blieb immer noch. Da sprach der Vater zu ihm: ,Wahr]ich, mein 
Lieber, auch hier (in diesem Leib) nimmst du das Seiende nicht ge- 
wahr, und doch ist es da. Und dieses Feine eben ist m, was das Wesen 
des Alls ausmacht, das ist das Wahre, das ist der Atman, das bist 
du, o §vetaketu.*« 

Was uns vor diesen alten Denkem Indiens die hdchste 
Achtung einflSfsen mufs, das ist der Ernst und der Eifer, mit 
dem sie das gOttliche Prinzip oder was Kant das Ding-an-sich 
nennen wUrde — ob sie es nun »das Eine« oder »das Seiende«. 
ob sie es das Brahman oder den Atman nannten — - zu er- 
griinden suchten. So lesen wir in einem Dialog, der in zwei 
Upanisads in zwei verschiedenen Versionen wiederkehrt ') , wie 
Gargya Balaki, ein stolzer und gelehrter Brahmane zu Ajatasatru. 
dem Kdnig von Benares, kommt und sich anheischig macht, ihm 
das Brahman zu erklaren. Der Reihe nach erklart er den 
Purusa, d. h. den persbnlichen Geist, in der Sonne, im Monde, 
im Blitze, im Ather, im Winde, im Feuer, im Wasser, sodann 
den Geist, der als Spiegelbild oder Schatten, der im Echo, im 
Tone, im Traume, im menschlichen Kbrper oder im Auge er- 
scheint, fiir das Brahman. Ajatasatru ist aber von keiner dieser 
Erklarungen befriedigt, so dais schlieislieh der gelehrte Brah- 
mane zum Kbnig selbst in die Lehre geht, der ihm dann aus- 
einandersetzt , dafs das wahre Brahman nur in dem erken- 


') Kausitaki-Up. IV und Brhadaranyaka-Up. II, 1. 
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nenden Geist (Purusa) im Menschen, d. h. im Atman, im Selbst. 
zu suchen sei. »Wie eine Spinne mit ihrem Gewebe aus sich 
herausgeht, wie von einem Feuer die kleinen Fiinkchen nach 
alien Richtungen auseinanderfliegen, so gehen aus diesem Atman 
alle Lebensgeister, alle Welten, alle Gotten und alle Wesen hervor. -. 

In ahnlicher Weise wind in einer beruhmten Upanisadstelle 
der Unterschied zwischen dem wahren und dem falschen Atman 
dargetan. Da lesen wir; 

■•.Der Atman, von dem alles Bose gewichen, der frei vom Alter, 
frei vom Tode und frei vom Kummer, der ohne Hunger und ohne 
Durst ist, dessen Wiinsche wahrhaft, dessen Entschliisse wahrhaft sind, 
den soil man erforschen, den soli man zu erkennen suchen; der erlangt 
alle Welten und die Erfiillung aller Wiinsche, wer diesen Atman ge- 
funden und erkannt hat.‘ Also sprach Prajapati. Das vernahmen 
sowohl die Gotten als auch die Diimonen, und sie sprachen: ,Wohlan, 
wir wollen diesen Atman erforschen, — den Atman, durch dessen Er- 
forschung man alle Welten und die Erfilllung aller WUnsche erlangt; 
Und Indra machte sich auf von den Gdttern, Virocana aber von den 
Damonen, und beide kamen, ohne dafs sie sich verabredet hatten, mit 
Brennholz in der Hand zu Prajapati ')• Sie verweilten als Schiller 
zweiunddreifsig Jahre bei ihm. Da sprach zu ihnen Prajapati: ,Wonach 
ist euer Verlangen, dafs ihr als Schiller hier gewohnt habt?‘ Und sie 
sprachen: ,Der Atman, von dem alles BOse gewichen, der frei vom 
Alter, frei vom Tode und frei vom Kummer, der ohne Hunger und 
ohne Durst ist, dessen Wiinsche wahrhaft, dessen Entschliisse wahr- 
haft sind, den soli man erforschen, den soil man zu erkennen suchen; 
der erlangt alle Welten und die Erfollung aller Wiinsche, wer diesen 
Atman gefunden und erkannt hat. Diese deine Rede, Ehrwiirdiger, hat 
man vernommen, Nach diesem(Atman)istunser Verlangen; darumhaben 
wir hier als Schiller bei dir gewohnt.‘“ (Prajapati erkltlrt ihnen nun 
zuerst, dafs der Purusa im Auge oder im Schattenbild der Atman sei. 
Virocana gibt sich damit zufrieden, kehrt zu den Damonen zurilck 
und verkUndet ihnen die Lehre, dafs der Leib der Atman sei, und 
dafs man nur den Leib zu erfreuen und zu pflegen brauche, um alle 
Welten zu erlangen. Indra aber sieht bald ein, dafs die von Prajapati 
gegebene Erklarung nicht ernst gemeint scin kclnne. Unbefriedigt 
kehrt er zurilck und weilt abermals zweiunddreifsig Jahre als Schiller 
bei Prajapati.) ' Da sprach dieser zu ihm: ,Der (Geist), der im Traume^) 

') Der Schuler mufs beim Lehrer wohnen und ihm dienen, ins- 
besondere filr das heilige Feuer sorgen. "Mit Brennholz in der Hand 
kommen« heifst daher so viel wie »als Schiller zu jemand in die 
Lehre gehen «. 

*) So wie in den Upanisads die Entwicklung des Atmanbegriffes 
durch die AGrstufen des Purusa im Auge, im Spiegelbild, im Schatten 



froh umherschweift , der ist der Atman, das ist das Unsterbliche, da^ 
Gefahrlose, das ist das Brahman/ Da zog Indra beruhigten Herzens 
von dannen.® (Ehe er aber noch zu den Gottern gelangt war, 
begriff er, dafs auch das Traumbild noch nicht der wahre Atman sein 
konne. Abermals kehrt er zu Prajapati zuriick und weilt zweiund- 
dreifsig Jahre als Schiller bei ihm. Nun erklart Prajapati die Seele im 
traumlosen Tiefschlaf fur den wahren Atman. Indra ist auch damit noch 
nicht zufrieden, er kehrt zuriick, und Prajapati lalst ihn noch filnf 
Jahre bei sich wohnen, worauf er ihm endlich die Lehre vom wahren 
Atman erOffnet.) »,0 Indra, sterblich filrwahr ist dieser Leib, vom 
Tode in Besitz geiwmmen. Er ist die Wohnstatte jenes unsterb- 
lichen, korperlosen Atman. Von Lus^ und Unlust in Besitz genommen 
ist der mit dem KOrper verbundene (Atman), denn solange er mit dem 
Kdrper verbunden ist, gibt es fur ihn keine Abwehr von Lust und 
Unlust. Wenn er aber korperlos ist, dann freilich berilhren ihn Lust 
und Unlust nicht . . . Wenn nun das Auge auf den Ather dort ge- 
richtet ist, so ist e r der Geist (Purusa) im Auge, das Auge dient aber 
nur zum Sehen Und der Atman ist es, der da weifs; „dies will ich 
riechen“; das Geruchsorgan dient nur zum Riechen. Und der Atman 
ist es, der da weifs; ,_jdies will ich sprechen“; die Stimme dient nur zum 
Sprechen. Und der Atman ist es, der da weifs; .4ies will ich horen“; 
das Gehororgan dient nur zum Horen. Und der Atman ist es, der da 
weifs; „dies will ich denken“; das Denkorgan ist sein gbttliches 
Auge. Er aber ist es, der sich freut, wenn er mit dem Denk- 
organ, diesem gbttlichen ^uge, die Gegenstande seiner Wtinsche sieht. 
Ihn fttrwahr, diesen Atman, verehren die Gotter in der Brahman - 
welt ; darum sind alle Welten von ihnen in Besitz genommen und alle 
ihre WUnsche erftillt. Und der erlangt alle Welten und die Erfullung 
aller Wilnsche, der diesen Atman gefunden hat und erkennt.' Also 
sprach Prajapati, so sprach Prajapati." ’) 

So wird also auch hier wieder der wahre Atman als der 
wissende und erkennende Geist im Menschen erklart. Dafs aber 
dieser Atman mit dem Weltall eins ist und alles nur existiert. 


und im Traumbild, wozu oft noch der Prana oder Lebensodem kommt, 
bis zum wahren Atman verfolgt wird, so finden wir in merkwUrdiger 
iJbereinstimmung auch bei den Naturvolkern den Atem, das Augen- 
mannchen, das Spiegelbild, den Schatten und die Traumbilder als 
Vorstufcn des Seelenglaubens. (Vgl. E. B. Tylor, Die Anfange 
der Kultur, Leipzig 1873 , I, S. 422 ff. Fritz Schultze, Psychologic* 
der Naturvolker, Leipzig 1900, S. 247 ff.) 

') Chandogva-Upanisad VIII, 7 — 12. Eine sehr freie poetische Be- 
arbeitung dieses StUckcs findet .sich unter dem Titel "Die Belehrung 
der Gotter bei Luise Hitz, Ganga-Wellen. Mtlnchen 18''3. 
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insofem es in dem erkennenden Selbst ist, lehrt das schone Ge- 
sprach zwischen Yajnavalkya und Maitreyi. Yajnavalkya ist im 
Begriffe, sein Haus zu verlassen, um sein Leben als Einsiedler 
im Walde zu beschliefsen. Da will er zwischen seinen beiden 
Frauen die Teilung machen und teilt dies der einen, der Mai- 
treyi, mit. 

•Da sprach Maitreyi; ,Wenn mir nun, o Herr, diese gauze Erde 
mit allem ihrem Reichtume angehOrte, wiirde ich wohl dadurch un- 
sterblich sein?‘ — ,Mit nichten!‘ sprach Yajnavalkya, ,sondern wie das 
Leben der Wohlhabenden also wiirde dein Leben sein; auf Unsterb- 
lichkeit aber ist keine Hoffnung durch Reichtum.‘ — Da sprach Maitreyi: 
iWodurch ich nicht unsterblich werde, was soli ich damit tun ? Teile mir 
lieber, o Herr, das Wissen mit, welches du besitzest.‘ — Yajnavalkya 
sprach; ,Lieb, fUrwahr, bist du uns, und Liebes redest du; komm, setze 
dich, ich werde es dir erklaren; du aber merke auf das, was ich dir 
sage.* Und er sprach; ,Furwahr, nicht um des Gatten willen ist der 
Gatte lieb, sondern um des Selbstes willen ist der Gatte lieb ; filrwahr, 
nicht um der Gattin willen ist die Gattin lieb, sondern um des Selbstes 
willen ist die Gattin lieb; ftirwahr, nicht um der Sohne willen sind 
die Sdhne lieb, sondern um des Selbstes willen sind die Schne lieb . . . ; 
fUrwahr, nicht um der Gotter willen sind die Gutter lieb. sondern um 
des Selbstes willen sind die Gutter lieb; filrwahr, nicht um der Wesen 
willen sind die Wesen lieb, sondern um des Selbstes willen sind die 
Wesen lieb; filrwahr, nicht um des Weltalls willen ist das Weltall 
lieb, sondern um des Selbstes willen ist das Weltall lieb. Das Selbst, 
filrwahr, soil man sehen, soil man hdren, soil man verstehen, soil man 
Uberdenken, o Maitreyi; filrwahr, wer das Selbst gesehen, gehSrt, 
verstanden und erkannt hat, von dem wird diese ganze Welt ge- 
wufst.‘« ’) 

Fine der haufigsten Benennungen des Atman in den Upa- 
nisads ist das Wort Prana, d. h, sLebensodem, Leben, Lebens- 
prinzip'^r. Und zahlreiche Stellen der Upanisads beschaftigen 
sich mit diesem Prana, welcher mit dem erkennenden Selbst eins 
ist ; Oder auch mit dem Verhaltnis desselben zu den Organen der 
Seele, den sogenannten Pranas (pranah. Plural von prana), 
Diesen Organen — Sprache, Atem, Gesicht, Gehor und Denk- 
organ — entsprechen im Weltall ftinf Naturkrafte: das Feuer, 
der Wind, die Sonne, die Weltgegenden und der Mond. Und 
von der Wechselwirkung zwischen den Organen und den Natur- 

’) Brhadaranyaka-Up. II, 4. Ubersetzung von P. Deussen, Sechzig 
Upanishads, S. 416 ff. 
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kraften ist in den Upanisads oft die Rede. Es ist das gewisser- 
mafsen die von der Metaphysik allerdings nicht zu trennende 
Psychologie der Upanisads. Sehr beliebt ist das oft erzahlte 
spsychologische Marchen« vom Rangstreit der Lebensorgane. 
Da wird erzahlt, wie die Pranas oder Lebensorgane einst um 
den Vorrang stritten. Sie gingen zum Vater Prajapati, dafs er 
ihren Streit schlichte. 

■’Er aber sprach zu ihnen: ,Derji>nige ist der Beste von euch, nach 
dessen Weggang sich der Kiirper am schlechtesten befindet.* Da zog 
die Sprache aus, und nachdem sie ein Jahr lang in der Fremde geweilt, 
kehrte sie zuriick und sprach: ,\Vie habt ihr ohne mich leben kdnnen?' 
,Gerade so‘, sagten sie, ,wie Stummc, die nicht reden, aber mit dem 
Atem atmen, mit dem Gesicht sehen, mit dem Gehor hOren und mit dem 
Denkorgan denken.' Und die Sprache begab sich vvieder (in den Korper) 
hinein. Da zog das Gesicht aus, und nachdem es ein Jahr lang in der 
Fremde geweilt, kehrte es zuriick und sprach: ,Wie habt ihr ohne mich 
leben konnen?‘ ,Gerade so‘, sagten sie, ,wie die Blinden, die nicht sehen, 
aber mit dem Atem atmen , mit der Sprache reden , mit dem Gehor 
heren und mit dem Denkorgan denken.* Und das Gesicht begab sich 
wieder hinein. Da zog das Gehor aus, und nachdem es ein Jahr lang 
in der Fremde geweilt, kehrte es zuriick und sprach: ,Wie habt ihr 
ohne mich leben konnen?* ,Gerade so‘, sagten sie, ,wie Taube, die 
nicht hOren, aber mit dem Atem atmen, mit der Sprache reden, mit 
dem Gesichte sehen und mit dem Denkorgan denken * Und das GehCr 
begab sich wieder hinein. Da zog das Denkorgan aus, und nachdem 
es ein Jahr lang in der Fremde geweilt, kehrte es zuriick und sprach; 
,Wie habt ihr ohne mich leben kdnnen ,Gerade so‘, sagten sie, ,wie 
Einfaltige, die nicht denken, aber mit dem Atem atmen, mit der 
Sprache reden, mit dem Gesichte sehen und mit dem Gehdre hdren.‘ 
Und das Denkorgan begab sich wieder hinein. Als aber nun der Atem 
(Prapa) ausziehen wollte, da rifs er die anderen Lebensorgane mit 
heraus, gerade so, wie ein edles Rofs |die Pfldcke der Fufsfesseln mit 
herausreifst. Da kamen sie alle zu ihm und sprachen: ,Ehrwurdiger, 
komm, du bist der Beste von uns. Ziehe nicht aus!‘ . . . Darum 
nennt man sie nicht die Sprachen, nicht die Gesichte, nicht die Ge- 
hore, nicht die Denkorgane, sondern man nennt sie die Prapas, denn 
eben der Prapa ist sic allc ^ 

Sowie die Lehre vom Prana und den Pranas mit der Grund- 
lehre vom Atman zusammenhangt , so gibt dieselbe Lehre den 
Dichterphilosophen der Upanisads auch Anlafs zu grofsartigen 
philosophischen Dichtungen , wie man sie wohl am besten be- 

') Chandogya-Up. V. 1. Vgl. Brh.adarapyaka-Up. VI, 1, 7 — 14. 
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zeichnen kann, iiber die Schicksale des individuellen Atman, 
d. h. der menschlichen Seele, in den Zustanden des Wachens 
und des Traumens, des Schlafes und des Sterbens, und auf ihren 
Wanderungen ins Jenseits bis zu ihrer endlichen »Erlosung«, 
d. h. ihrem volligen Aufgehen in dem Brahman. So entwirft 
vor allem die Brhadaran 3 'aka-Upanisad (IV, 3—4) von den Schick- 
salen der Seele ein Bild, welches, wie Deussen ‘) mit Recht be- 
merkt, »an Reichtum und Warme der Darstellung wohl einzig 
in der indischen Litteratur und vielleicht in der Litteratur aller 
X’olker dasteht.* Hier linden wir auch die Lehre von der 
Seelenwanderung und die mit ihr aufs engste zusammen- 
hangende e t h i s c h e Lehre vom K a r m a n , der Tat, die mit 
der Sicherheit eines Naturgesetzes ihre Folgen haben mufs, zum 
erstenmal klar und deutlich entwickelt. Diese grofse , spater 
— namentlich im Buddhismus — auf alien Gassen und Strafsen 
gepredigte Lehre von der Tat ist in den Upanisads noch ein 
grofses Mysterium. Artabhaga fragt den Yajfiavalkj’a : 

»,Yajnavalkya,‘ sagte er, ,wenn nach dem Tode dieses Menschen 
hier seine Stimme in das Feuer eingeht, sein Atem in den "Wind, sein 
Gesicht in die Sonne, sein Denkorgan in den Mond, sein Gehor in die 
Weltgegenden , sein Leib in die Erde, seine Seele (Atman) in den 
Ather, seine Leibhaare in die Krauter, seine Haupthaare in die Bkume 
und sein Blut und Samen im Wasser niedergelegt wird , — wo ist 
dann dieser Mensch?* ,Nimm mich bei der Hand, mein Lieberl' sprach 
Yajnavalkya. , Artabhaga, wir beide wollen davon wissen; nicht gehOrt 
diese unsere Angelegenheit unter die Leute.' Und die beiden gingen 
hinaus und beredeten sich miteinander; und die Tat war es, wovon 
sie sprachen; die Tat war es, die sie priesen. Gut, ftirwahr, wird er 
durch gute Tat, bose durch bose Tat “)■ 

Ausfuhrlicher wird diese Lehre dann im Anschlufs an die 
grofsartige Schilderung vom Auszug der Seele aus dem Kdrper 
behandelt. Da heifst es; 

"Die Spitze seines Herzens beginnt zu leuchten, und bei dieser 
Leuchte zieht der Atman aus, sei es aus dem Auge. oder aus dem 
Kopfe, Oder aus anderen Korperstellen. Und indem er auszieht, folgt 
ihm der Lebensodem Prana) nach; und hinter dem ausziehenden 
Lebensodem her zichen alle Lebensorgane hinaus, und au^ das Be- 
wufstsein folgt ihnen nach. Er aber, der Erkennende (der Atman), ist 

’) Sechzig Upanishads, S. 463. 

*) Brhadaranyaka- Up- HI, 2. 13 f. 
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mit Erkenntnis ausgestattet. An ihm bleiben das VVissen und die 
Taten, die Erfahrunffen des frtiheren Lebens, haften. Gleichwie eine 
Raupe, wenn sie an das Ende eines Grashalms ^elangt ist, sich in sich 
selbst zusammenzieht, ebenso zieht sich der Mensch, wenn er den 
KOrper abgestreift hat und das Nichtwissen losgeworden ist, in sein 
Selbst I'Atman) zusammen. Gleichwie eine Stickerin von ciner Stickerei 
ein Teilchen abtrennt und daraus eine andere, ganz neue und schonere 
Form schafft, ebenso schafft sich der Mensch hier, nachdem er diesen 
Korper abgestreift hat und das Nichtwissen losgeworden ist, eine 
andere, ganz neue und schonere Form, die eines Ahncngeistes oder 
eines Gandharva, eines Brahman oder eines Prajapati, eines Gottes oder 
eines Menschen oder die irgendeines anderen Wesens. ... Wie er 
gehandelt, wie er gewandelt, so wird er; wcr Gutes getan, wird als 
Guter, wer Boses getan, als Btiser wiedergeboren. Gut wird er durch 
gute Tat, bose durch bose Tat Darum sagt man ja: »Der Mensch 
hier ist ganz aus Begierde gebildet, und je nachdem seine Begierde 
ist, danach ist sein Entschluts, und je nachdem sein Entschlufs ist, 
danach vollzieht er die Tat, und je nachdem cr die Tat vollzieht, danach 
ist sein Geschick.'^ ') 

Infolge dieser Lehre vom Karman spielt das moralische 
Element in den Upanisads eine weit grdfsere Rolle als in den 
Brahmanas. Viel Raum fUr eine eigentliche Sittenlehre ist jedoch 
auch in den Upanisads nicht tibrig. Verhaltnismalsig selten be- 
gegnen uns sittliche Vorschriften, wie sie z. B. in der Taittiriya- 
Upanisad (I, 11) der Lehrer dem sebeidenden Schuler mit auf 
den Lebensweg gibt; 

•Sprich die Wahrheit. tuo deine Pflicht, vernachlilssige nicht das 
Vedastudium. Nachdem du dem Lehrer (nach Beendigung der Lehr- 
zeit) die liebe Gabe gebracht hast, sorge dafilr, dais der Faden deines 
Geschlechts nicht abreifse . . . Vernachlassige nicht die Zeremonien 
fttr die Getter und Manen. Ein Gott sei dir die Mutter, ein Gott sei 
dir der Vater, ein Gott sei dir der Lehrer, ein Gott sei dir der Gast'> 
u. s. w. 


Interessanter und viel mehr upanisad-artig als diese Moral- 
vorschriften ist eine andere auf die Ethik bezugliche Stelle, die 
wir in der Brhadaranyaka-Upani.sad (V, 2) finden; 

i’Dreierlei Sohne des Praj,dpati, die Gutter, die Menschen und die 
Damonen, weilten bei ihrem Vater Prajapati als Schuler. Nachdem 
die Gutter als Schuler da geweilt hatten. sprachen sie: .S.age uns etwas, 
Herr!‘ Und er sprach zu ihnen die Silbe .da“ und sagte: .Habt ihr 


') Brhadaranyaka-Up, 1\'. 4. 2— .1 
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das verstanden?' ,Wir haben es verstanden,' sag ten sie; ,du hast uns 
gesagt: datnj'ata (bezahmet euch).‘ ,Jawohl,‘ sprach er; ,ihr habt 
es verstanden/ — Da sprachen zu ihm die Menschen : .Sage uns etwas, 
Herr!' Und er sprach zu ihnen ebendiese Silbe ,da‘ undsagte: ,Habt 
ihr das verstanden?' ,Wir haben es verstanden', sagten sie, ,du hast zu uns 
gesagt: datta (spendet).‘ ,Jawohl,‘ sprach er, ,ihr habtes verstanden/ — 
Da sprachen zu ihm dieDjimonen : ,Sage uns etwas, Herr !‘ Und er sprach 
zu ihnen ebendiese Silbe ,da‘ und sagte; ,Habt ihr das verstanden?' 
,Wir haben es verstanden,' sagten sie; ,du hast uns gesagt: dayadh vam 
(habet Mitleid).' ,Jawohl,‘ sprach er; .ihr habt es verstanden.' — Und 
ebendieses ist es, was jene gottliche Stimme, der Donner, verkilndet: 
da-da-da, das heifst ; damyata, datta, dayadhvam. Darum lerne er diese 
drei Dinge: Selbstbezahmung, Freigebigkeit und Mitleid.® 

Dafs uns aber solche ethische Lehren in den Upanisads 
nur selten begegnen, ist begreiflich genug. Nach der Lehre 
der Upanisads ist das hSchste zu erstrebende Ziel die 
V’ereinigung mit dem Brahman, und diese Vereinigung ist nur 
zu erreichen durch Aufgeben des Nichtwissens, durch Er- 
kenntnis, Nur wer die Einheit des Atman mit dem Brahman, 
die Einheit der Seele mit Gott erkannt hat, wird der Erldsung, 
d. h. der vSlligen Vereinigung mit dem Brahman, teilhaftig. 
Um aber dieses hochste Ziel zu erreichen, ist es notwendig, alle 
Werke, sowohl gute tvie bOse, aufzugeben. Opfer und fromme 
Werke ftlhren ja immer nur zu neuen Wiedergeburten , das 
Wissen allein fiihrt hinaus aus diesem Irrsal zum Einzigen 
und Ewigwahren. »Wie an dem Lotosblutenblatt das Wasser 
nicht haftet, so haftet keine bose Tat an dem, der solches weifs^).« 
Schon in den Brahmanas und Aranyakas ist oft und oft von den 
\' orteilen die Rede, die demjenigen zuteil werden, der irgendeine 
Geheimlehre der Opferwissenschaft kennt, — »der dieses weifs«. 
Fur die Upani.sads aber ist nichts bczeichnender, als die unzahlige 
Male wiederkehrende Verheifsung von Gliick und Seligkeit, von 
irdischen Gtitern und himmlischen Wonnen als Lohn fiir den, 

: der dieses weifs;.. Der Gedanke, dafs Wissen nicht blofs Macht, 
sondem das hochste zu erstrebende Ziel sei, zieht sich durch 
alle Upanisads. Nicht nur Indra dient dem Prajapati 101 Jahre 
als Schuler, sondern auch von Menschen wird oft berichtet, dafs 
sie jahrelang als Schuler einem Lehrer dienen, um von ihm 


Chandogya-Up. lY, 14. 3. Ygl. Kausitaki-Up. 1, 4; III, 8. 
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irgendein Wissen uberliefert zu erhalten. Kbnige sind bereit, 
Tausende von Ktihen und Haufen Goldes dem Brahmanen zu 
schenken, der ihnen die Lehre vom wahren Atman oder Brah- 
man zu verkiinden weifs. Aber auch Brahmanen demiitigen sich 
vor Konigen, Reiche vor Bettlern, wenn diese, wie das nicht 
selten der Fall ist, im Besitze hoherer Weisheit sind'). Ihren 
ergreifendsten Ausdruck hat aber diese Sehnsucht nach Wissen 
in der herriichen Dichtung von Naciketas gefunden, welche 
uns die Kathaka-Upanisad uberliefert hat. 

Der Jiingling Naciketas ist in die Unterwelt hinabgestiegen 
und der Todesgott hat ihm drei Wiinsche freigestellt. Naciketas 
wiinscht sich als erstes, dafs er wieder lebend zu seinem Vater 
zuriickkehren moge , als zweites wiinscht er sich himmlische 
Seligkeit. Da er aber den dritten Wunsch aussprechen soli, 
sagt er: 

*Ein Zweifel waltet, wenn der Mensch dahin ist: 

,Er ist,‘ sagt dieser; ,er ist nicht,‘ sagt jener. 

Das mdchte ich, von dir belehrt, ergrflnden, 

Das sei die dritte Gabe, die ich w^hle!‘ 

Darauf erwidert Yama, dafs diese Frage, was mit dem 
Menschen nach dem Tode geschehe, so schwer zu ergrtinden 
sei, dafs selbst die Getter einst dariiber in Zweifel gewesen; und 
er bittet den Jiingling auf diesen seinen Wunsch zu verzichten ; 

"Wahl hundertjahrige Kinder dir und Enkel, 

Viel Herden, Elefanten, Gold und Rosse, 

Erwahle grofsen Grundbesitz an Land dir, 

Und lebe selbst, soviel du willst der Herbste! 

Wenn dies als Wunsch du schatzest gleich an Werte, 

So wahle Reichtum dir und langes Leben, 

Ein Grofser, Naciketas, sei auf Erden, 

Ich mache zum Geniefser aller Lust dich. 

Was schwer erlangbar ist an Lust hienieden, 

Erbitte nach Belieben alle Lust dir, — ■ 

Schau hier auf Wagen holde Frau’n mit Harfen, 

Wie solche nicht von Menschen zu erlangen. 

Ich schenke dir sie, dafs sie dich bedienen, — 

Nur frag nicht. Naciketas, nach dem Sterben!« 


') Vgl. oben S. 198 ff 
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Naciketas aber liiist sich durch diese \'erheifsungen irdischer 
Guter von seinem Wunsch nicht abbringen: 

^Was uns, o Tod, gegonnt an Kraft der Sinne, 

Die Sorge fiir das Morgen macht es welken. 

Auch ganz gelebt, ist doch nur kurz das Leben. — 

Behalte deine Wagen, Tanz und Spiele. 

Durch Reichtum ist der Mensch nicht froh zu machen ! 

Wen lockte Reichtum, der dir sah ins Auge? 

Lafs leben uns, solang es dir genehm ist! 

AIs Gabe aber wahle ich nur jene. . . . 

Woruber jener Zweifel herrscht hienieden. 

Was bei dem grofsen Hingang wird, das sag uns; 

Der Wunsch, der forschend dringt in dies Geheimnis, 

Den wahit, und keinen andern, Naciketas.* 

Da preist Yama. der Todesgott, den Naciketas, dais er das 
Wissen und nicht die Ltiste gewahlt, und teilt ihm endlich die 
Lehre von der Unsterblichkeit des Atman mit '). 

Wie aber diese Hochschatzung des Wissens nicht nur zur 
Abkehr von irdischen Genilssen, sondern zur Weltverachtung 
tjberhaupt fiihrt, das zeigt uns eine andere Upanisad, in welcher 
zum erstenmal jener pessimistische Grundzug des indischen 
Denkens zutage tritt, der uns in der spateren indischen Litte- 
ratur immer wieder begegnen wird. Da lesen wir“): 

»Es begab sich, dais ein Kdnig mit Namen Brhadratha, nachdem 
er seinen Sohn in die Herrschaft eingesetzt hatte, in der Erkenntnis, 
dafs dieser Leib verganglich ist, sich der Entsagung zuwandte und in 
den Wald hinauszog. Dort gab er sich der hdchsten Kasteiung hin, 
indem er in die Sonne schauend und mit emporgereckten Armen 
dastand. Nach Ablauf von eintauscnd Tagen nahte sich ihm . . . der 
des Atman kundige, verehrungswUrdigc ^.akayanya. ,Stehe auf, stehe 
auf und wahle dir einen Wunsch !‘ so sprach er zu dem Kdnige. Der 


') Die obigen \Yrse in der Ubersetzung von Deussen, Sechzig 
Upanishads, S. 270 f. Eine sehr freie poetische Bearbeitung des Ge- 
dichtes gibt Luise Hitz, Ganga-Wellen , MUnchen 1893. Ohne gegen 
den Geist der Upanisad zu verstofsen, hat die Dichterin die im Original 
etwas fragmentarische und zerfahrene Darstellung zusammengedrangt 
und zu einem Ganzen abgerundet. 

9 Maitrayana-Up. I, 2—4 in der Ubersetzung von Deussen, Sechzig 
Upanishads, S. 31.n ff. 
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bezeugte ihm seine Verehrung und sprach; ,0 EhrvvurJiger! ich bin 
nicht des Atman kundig. Du kennst seine Wesenheit, wie wir ver- 
nommen; diese wollest du uns erklaren!*” (Der Brahmane will ihm 
diesen Wunsch ausreden und fordert ihn auf, sich etwas anderes zu 
wunschen. Da bricht der Konig in die Worte aus;) »0 Ehrwilrdiger! 
In diesem aus Knochen, Haut, Sehnen, Mark, Fleisch, Same, Blut, 
Schleim, Tranen, Augenbutter, Kot, Harn, Galle und Phlegma zu- 
sammengeschiitteten, libelriechenden, kernlosen Leibe, — wie mag man 
nur Freude geniefsen! In diesem mit Leidenschaft , Zorn, Begierde, 
Wahn, Furcht, Verzagtheit, Neid, Trennung von Liebem, Bindung an 
Unliebes, Hunger, Durst, Alter, Tod, Krankheit, Kummer und der- 
gleichen behafteten Leibe, — wie mag man nur Freude geniefsen! 
Auch sehen wir, dafs diese ganze Welt verganglich ist, so wie diese 
Bremsen, Stechfliegen und dergleichen, diese Kriiuter und Baume, 
welche entstehen und wieder verfallen.» (Es folgt dann eine Auf- 
zahlung von Konigen und Helden der \’orzeit, die zugrunde gehen 
mufsten, sowie von Gottern und Halbgottern, die alle der Vernichtung 
anheimfallen.) *Aber was rede ich von diesen! Gibt es doch noch 
andere Dinge, — Vertrocknung grofser Meere, Einsttirzen der Berge, 
Wanken des Polarsterns, . . . Versinken der Erde, Stilrzung der 
Gotter aus ihrer Stelle, — in einem Weltlaufe, wo derartiges vorkommt, 
wie mag man da nur Freude geniefsen! Zumal auch, wer ihrer satt 
ist, doch immer wieder und wieder zuriickkehren mufs! Darum errette 
mich! Denn ich fiihle mich in diesem Weltlaufe wie der Frosch in 
einem blinden (wasserlosenj Brunnenloche. Du. o EhrwUrdiger, bist 
unsere Zuflucht.-' 

Es ist aber bemerkenswert, dafs diese Stelle, zu der sich so- 
wohl in der buddhistischen wie in der spateren Sanskritlitteratur 
zahlreiche Parallelen finden liefsen, einer der spiiteren Upa- 
nisads angehOrt. Denn die Maitrayana-Upani.sad steht durch 
Sprache und Stil der klassischen Sanskritlitteratur naher als dem 
Veda und ist entschieden nachbuddhistisch '). In den alten 
vedischen Upanisads finden sich nur erst die Keime des 
Pessimismus in der Lehre von der Nichtwirklichkeit der Welt. 
Wirklich ist ja nur das Brahman, und dieses ist der Atman, die 
Seele, »welche tiber den Hunger und den Durst, den Schmerz 
und den Wahn, das Alter und den Tod erhaben ist«. sWas da- 
von verschieden ist, das ist voll von Leiden-. — ato’nyad artam '). 


■) Maitr.-Up. VII . S f, enth.-ilt dcutliche Anspielungcn auf dir 
Buddhisten als Ketzer. 

*) Brhadaranyaka-Up. Ill, . 1 . 

Winternitz, Geschichte der incHschen Litter.itur 
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Aber »was davon verschieden ist« , existiert ja gar nicht in 
Wirklichkeit, und darum ist auch das Leid und Web der Welt 
nicht wirklich. Der Wissende, der die Lehre von der Einheit 
begriffen hat, kennt keine Furcht, keinen Schmerz. »Der die 
Wonne des Brahman kennt, far den gibt es keine Furcht. -c 
>AVo ware Wahn, wo Kummer fiir den, der die Einheit kennt?* 
»Wonne« (ananda) ist ein Name des Brahman. »Aus Wonne 
bestehend* (anandamaya) ist der Atman. Und wie ein Triumph- 
gesang des Optimismus klingen die Worte einer Upanisad : 
2 . Wonne ist das Brahman. Denn wahrlich, aus der Wonne ent- 
stehen alle diese Wesen, durch die Wonne leben sie, nachdem 
sie entstanden, und in die Wonne gehen sie, wenn sie dahin- 
scheiden, wieder ein.« ') 

So ist die Lehre der Upanisads im Grunde nicht pessimistisch. 
Freilich ist nur ein kleiner Schritt von dem Glauben an die 
Nichtwirklichkeit der Welt zur Weltverachtung. Je tiberschweng- 
licher die Wonne des Brahman gepriesen wurde, desto nichtiger, 
desto wertloser erschien das irdische Dasein “). Darum hat auch 
der Pessimismus der spateren indischen Philosophie seine Wurzeln 
doch in den Upanisads. 

[n der Tat wurzelt ja die ganze spiitere Philosophie der 
Inder in den Upanisads. Ihre Lehren bildeten die Grundlage fUr 
die Vedanta-Sutras des Badarayana, ein Werk, von 
welchem ein spaterer Schriftsteller J) sagt; »Dieses Lehrbuch ist 
das hauptsachlichste von alien Lehrbiichern. Alle anderen Lehr- 
biicher dienen nur zu seiner Erganzung. Darum sollen es alle, 
die nach Erlosung streben, hochhalten.* Auf diesem Lehrbuch 
sind die theologisch-philosophischen S 3 'steme des Sankara und 
des Ramanuja aufgebaut, dercn Anhanger noch heute nach 
Millionen zahlen. Aber auch alle anderen philosophischen Systeme 
und Religionsbekenntnisse, die im Laufe der Jahrhunderte in 
Indien erstanden sind, der ketzerische Buddhismus nicht minder 
als die orthodox -brahmanische Religion der nachbuddhistischen 
Zeit, sind auf dem Boden der Upanisadlehren erwachsen. 

’) Taittirlya-Up. II, 9. Ill, 6. Isa-Up. 7. 

*) Vgl. M. F. Hecker, Schopenhauer und die indische Philosophie, 

S. 116-120. 

•) Madhusiidana Sarasvatl On Webers •Indischen Studien* I, S. 9 
und 20). 
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Was aber diesen philosophischen Dichtungen — man kann 
sie kaum besser bezeichnen — eine so ungeheure Macht iiber die 
Gemiiter verliehen hat, das war nicht der Glaube an ihre gott- 
liche Offenbarung — galten doch auch die einfaltigsten Hymnen 
und die blodsinnigsten Brahmanastellen als von der Gottheit ver- 
ktindet — , sondern vielmehr der Umstand, dafs sie in die Sprache 
der Poesie gekleidet, sich ebensosehr an die Herzen, als an 
die Geister wandten. Und nicht darum haben die Upanisads 
liber den Zeitraum von Jahrtausenden hinweg auch uns noch 
vieles zu sagen, weil sie, wie Schopenhauer behauptet, die »Frucht 
der hochsten menschlichen Erkenntnis und Weisheit« darstellen 
und »fast iibernienschliche Konzeptionen« enthalten, »deren Ur- 
heber kaum als blofse Menschen denkbar sind«'); nicht darum, 
weil, wie Deussen meint, diesen Denkern »wenn nicht der 
wissenschaftlichste, so doch der innigste und unmittelbarste Auf- 
schlufs iiber das letzte Geheimnis des Seins geworden«, und weil 
— womit Deussen den Offenbarungsglauben der Inder zu recht- 
fertigen sucht — in den Upanisads »philosophische Konzeptionen 
vorliegen, wie sie weder in Indien noch vielleicht sonst irgendwo 
in der Welt ihresgleichen haben<^); sondern darum, weil diese 
alten Denker so ernstlich urn die Wahrheit r ingen, weil in 
ihren philosophischen Dichtungen das ewig unbefriedigte mensch- 
liche Sehnen nach Wissen so innigen Ausdruck gefunden hat. 
Nicht »ubermenschhche Konzeptionen''< enthalten die Upanisads, 
sondern — das ist es gerade, was sie uns so wertvoll macht — 
menschliche, ganz und gar menschliche V^ersuche, der Wahrheit 
naherzukommen. 

Fiir den Geschichtsforscher aber, der die Geschichte des 
menschlichen Denkens verfolgt, haben die Upanisads noch eine 
weit grofsere Bedeutung. Von den mystischen Lehren der Upa- 
nisads zieht sich ein Gedankenstrom zur Mystik des persischen 
Sufiismus, zur mystisch-theosophischen Logoslehre der Neuplatoniker 
und der alexandrinischen Christen bis zu den Lehren der christ- 
lichen Mystiker Eckhart und Tauler und endlich zur Philosophic 
des grofsen deutschen Mystikers des neunzehnten Jahrhunderts 


') Hecker a. a. O., S. 7. 

’) Deussen, System des Vedanta, S. 50, 99 f. Welche Uber- 
treibungen 


15 ’ 
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— Schopenhauers'). Was Schopenhauer den Indern verdankte, 
hat er uns selbst oft genug gesagt. Plato, Kant und »die Veden« 
(worunter bei Schopenhauer immer die Upanisads zu verstehen 
sind) nennt er selbst seine Lehrer. In seinem fur die akademische 
Vorlesung bestimmten Manuskript schrieb er; »Die Resultate 
dessen, was ich Ihnen vorzutragen gedenke, stimmen tiberein mit 
der altesten aller Weltansichten, namlich den Vedas. « Die Er- 
schliefsung der Sanskritlitteratur bezeichnet er als 2 das grofste 
Geschenk unseres Jahrhunderts« , und er prophezeit , dafs der 
indische Pantheismus zum Volksglauben auch im Okzident werden 
diirfte. Geradezu wundervoll erscheint ihm die Ubereinstimmung 
seines eigenen Systems mit dem der Upanisads, und er sagt uns, 
»dafs jeder von den einzelnen und abgerissenen Ausspriichen, 
welche die Upanischaden ausmachen, sich als Folgesatz aus dem 
von ihm mitgeteilten Gedanken ableiten liefse, obgleich keineswegs 
auch umgekehrt diese schon dort zu finden sei«. Es ist ja be- 
kannt, dafs auf seinem Tisch das Oupnek’hat aufgeschlagen lag 
und er darin vor dem Schlafengehen seine xAndachts verrichtete. 
Und er sagt von diesem Buche; j>Es ist die belohnendste und 
erhebendste Lekture, die (den Urtext ausgenommen) auf der Welt 
mOglich ist; sie ist der Trost meines Lebens gewesen und wird 
der meines Sterbens sein.r -’) Die Grundlehre der Upanisads aber 
ist dieselbe, welche nach Schopenhauer 2 zu alien Zeiten der 
Spott der Toren und die endlose Meditation der Weisen ware, 
namlich die Einheitslehre, d. h. die Lehre, »dafs alle Vielheit 
nur scheinbar sei , dafs in alien Individuen dieser Welt, in so 
unendlicher Zahl sie auch, nach- und nebeneinander, sich darstellen, 
doch nur eines und dasselbe. in ihnen alien gegenwartige und 
identische, wahrhaft seiende Wesen sich manifestiert* -*). Und 
wenn Ludwig .Stein recht hat, der unliingst sagte: sDie Philo- 
sophic der Gegenwart i.st der Monismus, das heifst die Einheits- 
deutung alles W'eltgeschehens,<'*) — dann ist diese »Philo- 
sophie der Gegenwart - vor drei Jahrtausenden schon die Philo- 
sophic der alten Inder gewesen. 

') liber Schopenhauer als Mystiker vgl. Hecker a. a. O., S. 85 f. 

') Parerga und Paralipomena, herausg. von J. Frauenstadt, II, 
S. 427 (§ 185). Hecker a. a. O., S. 6 If. 

') Schopenhauer, Grundlage der Moral, § 22. iWerke, herausg. 
\'on J. Frauenstadt, IV, S. 268 ff.) 

’) Beilage der "Neuen freien Presse-, 10. Juli 1904. 
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Die Vedangas. 

In einer der Upanisads wird uns gesagt, dais es zweierlei 
Wissenschaften gibt, eine hohere und eine niedrigere. Die hohere 
ist die, durch welche das unvergangliche Brahman erkannt wird, 
die niedrigere aber besteht aus >Rigveda, Yajurveda, Samaveda, 
Atharvaveda, Phonetik, Ritual, Grammatik, Etymologic, 
Metrik und Astronomie« '). Dies ist die iilteste Aufzahlung 
der sogenannten sechs Vedangas, d. h. der sechs »Glieder« 
oder Hilfswissenschaften des Veda"'). Ursprtinglich sind damit 
weder eigene Bucher noch eigene Schulen gemeint, sondern nur 
Lehrgegenstande, welche in den vedischen Schulen selbst gelernt 
werden mulsten, um die vedischen Texte zu verstehen. Wir linden 
daher die Anfange der Wdahgas bereits in den Brahmanas und 
Aranyakas, wo wir neben den Erkliirungen des Opferrituals auch 
bereits gelegentlich phonetische, grammatische, etj^mologische, 
metrische und astronomische Auseinandersetzungen linden. Im 
Laufe der Zeit wurden aber diese Gegenstande mehr systematisch 
behandelt, und es entstanden — immer noch innerhalb der vedischen 
Schulen — besondere Fach.schulen flir jede der sechs Hilfs- 
wissenschaften des Veda. Aus diesen sind dann eigene Lehrtexte, 
»LehrbUcher«, hervorgegangen, die in einem eigentumlichen, zum 
Auswendiglernen bestimmten Prosastil abgefafsten Sutras. 

Das Wort sutra bedeutet ursprtinglich »Faden«. dann eine 
skurze Regel-;, einen in wenigen Worten zusammengedrangten 
Lehrsatz. Wie niimlich — dies diirfte die Erklarung des Be- 
deutungsiiberganges sein — aus mehreren Faden ein Gewebe 
gemacht wird, so wird aus solchen kurzen Lehrsatzen ein Lehr- 
system 3) zusammengewoben. Ein grofseres Werk , welches aus 
einer Aneinanderreihung solcher Sutras besteht, heifst dann eben- 
falls Sutra''). Der Zweck dieser Werke ist ein rein praktischer. 

') Mundaka-Up. I, 1, 5: rgvedo yajurvedah samavCdo ’tharvavedah | 
siksa kalpo vyakaranam niruktani cliando jyotisam || 

’) Vgl. oben S. 51 und Ludwig, Der Rigveda III, S. 74 ff 
3) Ahnlich bedeutet das Wort tantra ursprtinglich »Gewebe'. 
dann ein Lehrsystem, ein htterarisches Werk, ein Buch. 

') Man vergleiche das Wort brahmana, welches urspriinglich 
•Ausspruch eines Theologcn’^ bedeutet, dann kollektivisch lilrdie Samm- 
lungen solcher Aus-spriiche gebraucht wird, und das Wort upanisad, 
welches zuerst eine Geheimlehre, dann aber ein grofseres Werk, eine 
Sammlung von Geheimlehren bezeichnet. (Oben S. 164 und 207 f.) 
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Es soli in denselben irgendein Wissen systematisch in gedrangter 
Ktirze dargestellt werden, so dafs es der Schuler leicht auswendig 
lemen kann. Es gibt wohl in der ganzen Litteratur der Welt 
nichts Ahnliches wie diese Sutras der Inder. Dem Verfasser eines 
solchen Werkes ist es darum zu tun, in moglichst wenigen Worten 
— selbst auf Kosten der Klarheit und Verstandlichkeit — moglichst 
viel zu sagen. Der Grammatiker Patahjali hat den oft zitierten 
Ausspruch getan, dafs ein Sutraverfasser sich iiber die Ersparnis 
eines halben kurzen Vokals ebenso freue wie uber die Geburt 
eines Sohnes. Nur durch Beispiele ist es moglich, eine Vor- 
stellung von der ganz eigenartigen aphoristischen Prosa dieser 
Werke, dem Sutrastil, zu geben. Was in den beiden folgenden 
Stellen in unserer Ubersetzung in Klammern gegeben ist, mufs 
erganzt werden, um den Sinn der abgerissenen Worte verstand- 
lich zu machen: 

Apastamblya-Dharmasutra I, 1, 1, 4—8: 

Sutra 4:(Es gibt) vier Kasten: Brahmanen, Ksatriyas, Vaisyas und 
Sudras. 

Sutra 5: Von diesen (ist) immer die vorhergehende der Geburt nach 
besser (als jede folgende) 

Sutra 6: Fiir (diejenigen, welche) nicht Sudras (sind) und nicht btise 
Handlungen begangen haben, (ist vorgeschrieben :) Schiilerweihe, 
Vedastudium, Feueranlegung; und (diese heiligen) Handlungen (sind) 
fruchtbringend (in dieser Welt und in der nachsten). 

Sutra 7 : Gehorsam gegen die anderen Kasten (ist die Pflichtl der Sudras. 
Sutra 8: Bei jeder vorhergehenden Kaste (ist) das Heil grolser (d. h. 
je hoher die Kaste ist, welcher ein Sudra dient, desto grofser ist das 
Heil, welches ihm dafiir im Jenseits zuteil wirdl 

Gobhila-Grhyasutra I, 5, 1 — ,5; 8 — 9: 

Siitra 1 : Xun beim Neu- und X'ollmond (d. h. am Xeumondstag und 
am \'oIlmondstag sind die folgenden Zeremonien zu verrichten): 

Sutra 2: An dem Vollmondstag (wo der Mond) zur (Zeit der Abend-) 
Diimmerung (aufgeht) soli er fasten. 

Sutra 3: Einige iLehrer sagen): an dem (daraufdolgenden (Tag, d. h. 
wenn der Mond kurz nach Sonnenuntergang aufgeht, soli er fasten). 

Sutra 4: Ferner soil er fasten) an dem Tage, an welchem der Mond 
nicht gesehen wird, (indem er) diesen als den Neumondstag (ansiehf. 

Sutra 5: Am Ende der Monatshalften soil man fasten, am Anfang der 
Monatshalften soil man opfern (d. h. den Opfern am Neumondstag 
Oder am Vollmondstag soli immer ein Easttag vorhergehen). 

Sutra 8: An welchem Tage aber der Mond nicht gesehen wird, den 
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mache man zum Neumondstage (d. h. den soil man als den Neumonds- 
tag feiern). 

Sutra 9: Auch wenn (der Mond) nur einmal (des Tages gerade noch 
ein wenig) gesehen wird, (kann man diesen Tag als Neumondstag feiern ; 
dann sagt man namlich,) dafs (der Mond bereits) seinen Weg zuruck- 
gelcgt hat. 

Der Sanskrittext enthalt also nur die nicht-eingeklammerten 
Worte. Der Schuler lernte nur diese aphoristischen Satze aus- 
wendig; die notwendigen Erklarungen erhielt er vom Lehrer. In 
spateren Zeiten wurden diese Erklarungen der Lehrer auch 
niedergeschrieben, und sie sind uns in den umfangreichen Kommen- 
taren erhalten, die es zu alien Sutratexten gibt, und ohne welche 
die Sutras fiir uns zumeist unverstandlich sein wiirden. Hervor- 
gegangen ist dieser eigentiimliche Sutrastil aus der Prosa der 
Brahmanas. Diese aus fast lauter kurzen Siitzen bestehende Prosa 
der Brahmanas, welcher die indirekte Rede ganz fehlt, in welcher 
die Aufeinanderfolge von Hauptslitzen nur selten durch einen 
Relativsatz oder Konditionalsatz unterbrochen wird , und deren 
EintOnigkeit blofs durch Partizipialkonstruktionen eine gewisse 
Abwechslung erfahrt; in denen ferner — trotz einer gewissen 
Weitschweifigkeit , die sich namentlich in unbeholfenen Wieder- 
holungen zeigt — vieles ungesagt bleibt , was sich beim mllnd- 
lichen Vortrag und Unterricht von selbst versteht, wahrend wir 
es in unseren Ubersetzungen erganzen mtissen'), — diese Prosa 
konnte leicht durch eine mehr und mehr iibertriebene Ver- 
einfachung zu solchen lapidarischen, abgehackten, blols durch die 
allernotwendigsten Partikeln aneinandergereihten Siitzen um- 
gemodelt werden, wie sie uns in den Sutras vorliegen. Zum 
Zweck der grofseren Silbenersparnis und einer noch knapperen 
Zusammenfassung trat nur noch ein neues Element hinzu: die 
Bildung langer Komposita, denen wir in den Sutras zum ersten- 
mal begegnen, und die dann fiir die klassische Sanskritlitteratur 
besonders charakteristisch geworden ist und in spiiterer Zeit 
immer mehr iiberhandgenommen hat. Dafs der Sutrastil sich 
aus der Prosa der Brahmanas entwickelt hat. kann man noch 
deutlich daraus ersehen, dafs in den altesten Sutratexten hiiufig 
Zitate aus den Brahmanas vorkommen und bfters auch. ohne 


) Vgl. oben S. 176 Anm 1. 
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dafs zitiert wird, brahmanaartige Stellen sich mitten unter den 
Sutras finden '). 


Die Rituallitteratur. 

Die altesten Sutrawerke sind denn auch in der Tat diejenigen, 
welche sich auch inhaltlich unmittelbar an die Brahmanas 
und Aranyakas anschlielsen. Ja, in dem Aitareya-Aranyaka 
finden sich tatsachlich Stucke, welche nichts anderes als Sutras 
sind und von der Uberlieferung selbst den Stitraverfassern 
Asvalayana und Saunaka zugeschrieben und als nicht-offenbart 
bezeichnet werden ° ). Auch zum Samaveda gehoren einige nur 
zu Unrecht als »Brahmanas« bezeichnete Werke, die in Wirklich- 
keit Sutras sind und ihrem Inhalte nach zur Vedahgalitteratur 
gezahlt werden miissen. Das Ritual (kalpa), welches ja den 
Hauptinhalt der Brahmanas ausmacht, ist denn auch dasjenige 
Vedahga, welches zuerst eine systematische Behandlung in eigenen 
Lehrbuchern, den sogenannten Kalpasutras, erfahren hat. Sie 
entsprangen dem Bediirfnis, die Regeln flir das Opferritual in 
einer kiirzeren, mehr iibersichtlichen und zusammenhangenden 
Form fiir die praktischen Zwecke der Priester zusammenzustellen. 
Je nachdem sich diese Kalpasutras mit den in den Brahmanas 
gelehrten Srautaopfern oder mit den hauslichen Zeremonien und 
Opfern des tag lichen Lebens, den Grhyariten, beschaftigen, heifsen 
sie Srautasutras und Grhyasutras^). 

Die Srautasutras enthalten demnach die Vorschriften 
ilber die Anlegung der drei heiligen Opferfeuer, liber das Feuer- 
opfer (Agnihotra), die Neu- und Vollmondsopfer, die Jahreszeiten- 
opfer, das Tieropfer und namentlich ubcr das Somaopfer mit 
seinen zahlreichen Abarten ■*). Sie sind liir uns die wichtigste 
fiuelle fur das \’erstandnis des indischen Opferkultes, und ihre 


■) So sind einzelne Abschnitte des Saiikhayana-Srautastitra in Stil 
und Charakter den Brahmanas ahnlich (Weber, Indische Litteratur- 
geschichte, S. 59. Hillebrandt in der Vorrede zu seiner Ausgabe des 
^ankhayana-Srautasutra) Auch in dem Baudhayana - Kalpasutra gibt 
es zahlreiche Stellen, die sich ganz wie Brahmanas lesen. 

’) Vgl. Max Muller, History of Ancient Sanskrit Literature, 
S. 314 f., 339. 

5) Vgl. oben S. 50 f. und 139 f. 

9 Vgl. oben S. 150 ff. 
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Bedeutung als religionsgeschichtliche Quellen kann nicht hoch 
genug veranschlagt werden ’). 

Noch mannigfaltigsr und in mancher Hinsicht interessanter 
ist der Inhalt der Grhyasutras’). Sie enthalten namlich die 
Vorschriften iiber alle Gebrauche, Zeremonien und Opfer, durch 
welche das Leben des Inders von dem Augenblick an, wo er im 
Mutterschofse empfangen wird, bis zu seiner Todesstunde und 
noch dariiber hinaus durch die Totenzeremonien und den Seelen- 
kult eine hdhere sWeihe* — was die Inder sarnskara nennen 
— ■ empfangt. Wir finden demnach in diesen Werken eine grofse 
Menge von echt volkstilmlichen Sitten und Gebrauchen ausfiihr- 
lich behandelt, die sich auf die Empfangnis, die Geburt, die 
Wdchnerin und das neugeborene Kind, die Namengebung, den 
ersten Ausgang und die erste Speisung des Kindes beziehen; wir 
finden genaue Vorschriften iiber das Haarscheren des Knaben, 
die EinfUhrung des Schulers beim Lehrer (upanayana oder 
»Schtilerweihe«), die Lebensweise des Brahmacarin oder Veda- 


') Von einem Srautasutra jribt es bis jetzt keine Obersetzung. 
Jedoch ist der Inhalt dieser Werke zum Teil in den Werken von 
A. Hillebrandt, Das altindische Neu- und Vollmondsopfer, Jena 1879, 
und Julius Schwab, Das altindische Tieropfer, Erlangen 1886, ver- 
arbeitet. Die gesamte Rituallitteratur, sowie die Hauptziige des 
Rituals selbst, sowohl der Srauta- wie der Grhyazeremonien, hat 
A. Hillebrandt im 'Grundrifs-. Bd. Ill, Heft 2 (Rituallitteratur. 
Vedische Opfer und Zauber, Strafsburg 1897) ausfiihrlich behandelt. 
Die Bedeutung der Srautasutras filr die allgemeine Religionswissen- 
schaft haben zuerst H. Hubert und M. Mauls in ihrem 'Essai sur 
la nature et la function du sacrifice-' (Annec Sociologique, Paris 
1897 — 1898, pp 29 — 138) vollauf gewtirdigt. 

’) Die Grhyasutras sind leicht zuganglich in folgenden Ausgaben 
und Ubersetzungen : Indische Hausregeln. Sanskrit und deutsch 
herausgegeben von A. F. Stenzler. I. A<;valayana. Leipzig 1864 — 65. 
II. Paraskara. Leipzig 1876 und 1878 (Abhandlungen fur die Kunde 
des Morgenlandes III, IV und VI.) Das Guhkhayanagrihyam (Sanskrit 
und deutsch) von H. Oldenberg (im 15. Band der "Indischen StudienO. 
Das Gobhilagrhyasutra, herausgegeben und iibersetzt von Friedrich 
Knauer. Dorpat 1884 und 1886. Vgl. auch M. Bloomfield, Das 
Grhyasamgrahaparifishta des Gobhilaputra (in ZDMG., Bd. XXX\0, 
und P. V. Bradke, tJber das Manava-Grhya-Sutra (in ZDMG., 
Bd. XXXVI). Eine englische Ubersetzung der wichtigsten Grhya- 
sutras hat H. Oldenberg in den Sacred Books of the East, Vols. 29 
und 30, veroffentlicht. 



234 


schiilei's, das Verhaltnis zwischen Schiller und Lehrer und die 
Entlassung des Schillers aus dem Dienste des Lehrers. In aus- 
filhrlichster Wcise werden dann namerftlich die Gebniuche bei 
der Werbung, \^erlobuiig und Hochzeit dargestellt. Hier in den 
Grhyasutras werden auch die schon im Satapatha-Brahmana 
(XI, 5, 6 ) erwahnten »fun{ grofsen Opfer« ausfuhrlich beschrieben. 
:>Das sind in der Tat grolse Opferfeste, « heilst es emphatisch in 
dem Brahmana, und sgrolse Opfer« werden sie genannt, weil die 
Vollziehung derselben zu den wichtigsten religiosen Pflichten 
eines jeden Hausvaters gehbrt, obgleich sie in Wirklichkeit nur 
aus kleinen Spenden und wenigen, einfachen Zeremonien bestehen. 
Es sind dies die taglichen Opfer an die Gotter, Damonen 
und Manen, die nur in dem andachtigen Auflegen eines Holz- 
scheites auf das heilige Feuer des Herdes, einigen Speiseresten, 
einer Wasserspende zu bestehen brauchen, ferner die Bewirtung 
eines Gastes (als »Opfer an die Menschen* bezeichnet) und 
fUnftens das als sOpfer an das Brahman (oder die Rsis)« ge- 
dachte tagliche Lesen eines Veda-Abschnittes. Die einfachen 
Abend- und Morgenopfer. Neu- und Vollmondsopfer und die mit 
Opfern verbundenen Jahresfeste (aus denen die zu den Srauta- 
opfern gehorigen Agnihotra-, Darsapurnamasa- und Caturmasya- 
opfer hervorgegangen sein durften) linden wir ebenfalls in den 
Grhyasutras dargestellt. Ferner werden uns die Brduche und 
Zeremonien geschildert, die sich auf den Hausbau, die Viehzucht 
und die Landwirtschaft beziehen, desgleichen die Zauberriten, 
welche zur Abwehr von Krankheiten und ungluckbedeutenden 
A^orzeichen dienen sollen, wie auch Beschworungen und Riten 
filr Liebeszauber u. dgl. Endlich behandeln die Grhyasutras auch 
die Totengebrauche und die Manenopfer (Sraddhas), die aber filr 
so wichtig galten, dafs sie bald in eigenen Texten (Sraddhakalpas) 
mit grofser Umstandlichkeit behandelt worden sind '). 

So gewahren uns denn diese Grhyasutras, so unbedeutend sie 
auch als Litteraturwerke sein mogen, einen tiefen Einblick in das 


') Um die Erforschung der Totengebrauche und des Ahnenkults 
auf Grund der indischen Rituallitteratur hat sich namentlich W. Cal and 
verdient gemacht durch die Werke; Uber Totenverehrung bei einigen 
der indogermanischen Volker. Amsterdam 1888. Altindischer Ahnen- 
kult. Leiden 1893. Die altindischen Todten- und Bestattungsgebrauche. 
Amsterdam 1896. 
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Leben der alien Inder. Sie sind in der Tat ftir den Kultur- 
forscher ein wahrer Schatz. Man denke nur, wie mtihsam sich 
der Altertumsforscher die Nachrichten Tiber das tagliche Leben 
der alien Griechen und Romer aus den verschiedensten Werken 
zusammensuchen mufs. Hier in Indien haben wir nun in diesen 
unscheinbaren Sutratexten in der Form von Regeln und Vor- 
schriften die zuverlassigsten Nachrichten — wir kOnnen sagen : 
von Augenzeugen — Tiber das tagliche Leben der alien Inder. Sie 
sind gleichsam die »Folklore-JournaIs« des alien Indians. Zwar 
schildern sie das Leben des indischen Hausvaters nur von der 
religiOsen Seite, da aber die Religion bei den alien Indern das 
ganze Dasein durchdrang, so sehr, dafs eigentlich nichts geschehen 
konnte, ohne dais auch zugleich eine religiose Zeremonie statt- 
fand, sind sie ftir den V’olkerforscher ganz unschiitzbare Quellen 
fiir die volkstiimlichen Sitten und Brauche jener alien Zeit. Urn 
so wichtiger sind sie, da sich, wie man liingst entdeckt hat, zu 
den in den Grhyasutras geschilderten Brauchen zahlreiche 
Parallelen in den Sitten und Gebriiuchen anderer indogermanischer 
\’^(ilker linden. Insbesondere hat die Vergleichung der griechischen, 
rdmischen, germanischen und slavischen Hochzeitsbrauche mit den 
in den Grhyasutras enthaltenen Vorschriften gelehrt, dafs die 
Verwandtschaft der indogermanischen Volker sich nicht auf die 
Sprache beschrankt, sondern dafs diese sprachverwandten Vblker 
auch in ihren Sitten und Bi'auchen viele gemeinsame Ztige aus 
vorgeschichtlicher Zeit bewahrt haben'). 

’) Vgl. E. Haas und A. Weber, Die Heiratsgebrauche der 
alten Inder, nach den Grihyasutra (im fUnften Band der "Indischen 
Studien"). L. v. Schroeder, Die Hochzeitsgebrauche der Esten und 
einiger anderer finnisch - ugrischer Volkerschaften in Vergleichung 
mit denen der indogermanischen Volker, Berlin 1888. B. W. Leist, 
Altarisches Jus gentium. Jena 1889. M. Winterni tz. Das altindische 
Hochzeitsrituell nach dem Apastambiya-Grhyasutra und einigen anderen 
verwandten Werken. Mit Ver.gleichung der Hochzeitsgebrauche bei 
den tibrigen indogermanischen Volkern. (Denkschriften der kais. 
Akademie der Wisscnschaften in Wien, phil.-hist, Kl., Bd. XL. 
Wien 1892.) M. Winternitz, On a Comparative Study of Indo-European 
Customs, with special reference to the Marriage Customs (The Inter- 
national Folk-Lore Congress 1891, Papers and Transactions, London 
1892, pp. 267 — 291.) O. Schrader, Reallexikon der indogermanischen 
Altertumskunde. Strafsburg 1901. S. 238 ft. Th. Zachariae, Zum 
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Nicht minder wichtig ist eine dritte Klasse von Lehrbiichern, 
die sich unmittelbar an die Grhyasutras anschliefst und wohl nur 
als Fortsetzung derselben entstanden ist, niimlich die Dharma- 
sutras, d. h. Lehrbilcher, welche liber den Dharma handeln. 
Dharma bedeutet aber sowohl »Recht, Pflicht, Gesetz« als auch 
:>Religion, Sitte, Brauch^. Diese Werke behandeln daher sowohl 
das weltliche als das religiose Recht. die ja in Indien gar nicht 
zu trennen sind. Sie geben Regeln und Vorschriften liber die 
Pflichten der Kasten und der Lebensstufen (Asramas). Durch 
diese Werke gelang es den Brahmanen. das altindische Gewohn- 
heitsrecht zu ihren Gunsten umzugestalten und ihren Einflufs nach 
alien Seiten geltendzumachen. Wir werden auf diese Dharma- 
sutras in dem Abschnitt liber die Rechtslitteratur noch eingehen- 
der zu sprechen kommen. Hier mufsten sie nur erwahnt werden, 
well sie ebenso wie die Srauta- und Grhyasutras in den vedischen 
Schulen entstanden sind und mit diesen einen Bestandteil der 
Kalpasutras oder Lehrblicher des Rituals bilden. 

Zu diesen Kalpasutras gehOren schliefslich auch noch die 
Sulvasutras, die sich unmittelbar an die §rautasutras anschliefsen. 
Sie enthalten genaue Regeln liber die Ausmessung — sulva be- 
deutet »Mefsschnur< — und den Bau des Opferplatzes und der 
Feueraltare und sind als die altesten Werke liber die indische 
Geometric flir die Geschichte der Wissenschaft von nicht ge- 
ringer Bedeutung. 

Von grofser Wichtigkeit sind die Srauta- und Grhyasutras 
auch fUr die Vedaerklarung. Sie enthalten namlich nicht nur 
die Regeln flir das Ritual , sondern auch flir die Verwendung 
(viniyoga) der Mantras, d. h. der Gebcte und Formeln. Es 
sind dies zumeist Verse oder Yajussprliche. welche in den vedischen 
Sarnhitas vorkommen; und flir die richtige Erklarung derselben 
ist ihre Wrwendung bei den Opferriten keineswegs gleichgliltig. 
Oft genug haben zwar die Mantras mit den Opferhandlungen, 
fur welche sie vorgeschrieben werden, nichts zu tun — und es 
ist religionsgeschichtlich ungemein interessant, zu sehen, wie oft 
Gebete flir Zwecke verwendet werden, zu denen sie gar nicht 
passen, und wie sie oft ganz mifsverstanden, falsch aufgefafst 

altindischen Hochzeitsritual (in der Wiener Zeitschrift flir die Kunde 
des Morgenlandes, Bd. XVII, S. 13.5 If., 211 If. 
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Oder auch willkiirlich verandert worden sind — , aber zuweilen 
gibt doch ihre rituelle Verwendung den Schlussel zur Erklarung 
einer schwierigen Vedastelle. In der Regel sind die Mantras in 
den Sutras eingeschlossen und werden in denselben teils voll- 
standig, teils nur mit den Anfangsworten der als bekannt voraus- 
gesetzten Verse angefuhrt. 

Die Mantras sind es auch, durch welche die Kalpasutras ihre 
Zugehorigkeit zu bestimmten vedischen Schulen am deutlichsten 
zum Ausdruck bringen. So geben z. B. die zum schwarzen 
Yajurveda gehorigen Srauta- und Grhyasutras die Gebete in der 
Form, welche sie in den Sarnhitas des schwarzen Yajurveda 
haben; und sie geben die Verse oder Yajusspruche, welche wort- 
lich der Saiiihita, zu welcher sie gehoren, entnommen sind, nur 
mit den Anfangsworten , d. h. sie setzen sie als bekannt voraus, 
wahrend sie andere Mantras, z. B. solche aus dem Rigveda oder 
Atharvaveda, vollstilndig geben. Es gibt ubrigens in alien Sutras 
nuch eine Anzahl von Mantras, welche in den Sarnhitas nicht 
vorkommen. Und zwei Grhyasutras gibt es, bei denen die Mantras 
uberhaupt von dem Sutratexte getrennt und in eigenen Gebet- 
biichern vereinigt sind; es sind dies das Mantrabrahmana'), 
welches die Gebete fur das Gobhila-Grhyasutra enthalt, und der 
zum Apastambtya-Grhyasutra gehdrige M a n t r a p a t h a =). 

Blofs bei den zum schwarzen Yajurveda gehorigen Schulen 
des Baudhaj'ana und des Apastamba finden wir Kalpa- 
sutras, welche alle vier Arten von Sutratexten — firauta-, Grhya-, 
Dharma- und Sulvasutras — enthalten, wobei es sich auch nach- 
weisen lafst, dafs diese Werke in der Tat so zusammenhangen, 
dais sie gewissermafsen als die vier BUnde eines einheitlichen 
Werkes angesehen werden konnen. Wenn nicht — was auch 
mbglich ist — Baudhayana und Apastamba tatsachlich die Ver- 
fasser von vollstandigen, alle vier Arten von Texten umfassenden 
Kalpasutras waren. so sind doch jedenfalls die zur Baudhayana- 
beziehungsweise Apastambaschule gehorigen Srauta-, Grhya-, 
Dharma- und Sulvasutras die in jedem von beiden Fallen nach 


’) Das Mantra - Briihmana. 1. Prapathaka (Sanskrit und deutsch) 
von Heinrich Stonncr. Halle a. S. 1901 (Inauguraldissertation). 

0 The Mantrapatha, or the Pra\'er Book of the Apastambins. 
Edited by M. Winternitz. Oxford (Anecdota Oxoniensia) 1897. 
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einem einheitlichen Plane verfafsten Werke dieser zwei zum 
Yajurveda gehorigen Schulen'). 

Eng verwandt mit den Sutras der Apastambaschule sind die 
der H i r a n V a k e s i n s. Doch gibt es hier nur ein Srauta- und ein 
Grhyasutra -) , wahrend das Hiranyakesi-Dharmasutra von dem 
Apastamblya-Dharmasutra fast gar nicht verschieden ist. 

Alle diese Sutras — ebenso wie die bisher noch nicht heraus- 
gegebenen Texte der Bharad vajas — stehen in enger Beziehung 
zur Taittirtya-Samhita. Aufseidem gehoren zum schwarzen 
Yajurveda noch die zur Maitrayanl-Samhita in Beziehung stehen- 
den Srauta-, Grhya- und Sulvasutras der M ana vaschule ’) sowie 
das mit dem Manava-Grh}’asutra verwandte Kathaka-Grhya- 
s utra. 

Ob es auch in jeder anderen vedischen Schule immer ein 
Kalpastitra gegeben hat. welches alle vier Arten von Sutras um- 
fafste, wie es bei den Schulen des Baudhayana und des Apastamba 
der Fall ist, lafst sich nicht entscheiden. Tatsachlich besitzen wir 
von den nicht zum schwarzen Yajurveda gehdrigen Schulen bald 
nur ein §rautasutra, bald nur ein Grhyasutra, wahrend der Zu- 
sammenhang einiger Dharmasutras mit Schulen des Rigveda 
Oder des weifsen Yajurveda iiberhaupt sehr lose ist. Es gehoren 
zum weifsen Yajurveda ein Katya 3 ’ana-.Srautasutra'‘), ein 
Pa ra skara-Grhj'asutra und ein Katyayana- Sulva- 
sutra; zum Rigveda ein Asvalar^ana-Srautasutra 


’) Herausgegeben wurde das Apastamblya - Srautasutra von 
R. Garbe in der Bibliotheca Indica*. Calcutta 1882 ff., das Apastam- 
blya -Grh.vasutra von M. Winternitz, Wien 1887, das Apastamblya- 
Dharmasutra von Biihlcr, zweite Aufl. (Bombay Sanskrit Series 
1892 und 1S''4). das Apastamblya-Sulvasutra mit deutscher Ubersetzung 
von Albert Burk (in ZDMG Bd. .■),") und 56, 1901 — 2). Das Sulvasutra 
des BauJh.ayana hat G. Thibaut herausgegeben und ins Englische 
ubersetzt (im ’Pandit", vol. IX ff ). Eine Ausgabe des Baudhayana- 
brautasutra hat W. Caland eben erst begonnen. 

0 Das Hiranyakesi-Grhyasutra hat J. Kirste (Wien 1889) heraus- 
gegeben 

9 Das Manava-Grhr a-Sutra, herausg. von F. Knauer, St. Peters- 
burg 1897. Das Manava-(Jrauta-Sutra, herausg. von F. Knauer, I bis 
V, St. Petersburg 1900 ff. 

0 Herausg. von A. Weber als dritter Bd. seines “White Yajurveda • 

9) Herausgegeben in der Bibliotheca Indica*. Calcutta. 



Asvalayana-Grhyasutra,Sankhayana-Srautasutra’> 
und Sank hayana-Grhyastitra; zum Samaveda ein Lfaya- 
yana-Srautasutra“), cin Gobhila-Grhyasutra und ein 
Khadira-Grhyasutra'). Zum Atharvaveda endlich gelioren 
ein Vaitana-Srautasutra-), ein sehr spat entstandenes 
Werk, welches dem Atharvaveda beigegeben wurde, um ihn den 
iibrigen drei Vedas gleichwertig zu machen, und das viel altere 
und wichtigere Kausikasutra'). Dieses ist nur zum Teil ein 
Grhyasutra, welches ebenso wic die anderen Grhyasutras das 
hausliche Rituell behandelt; es ist aber viel umfangreicher und 
enthalt auch die ausflihrlichsten Anweisungen zur Vollziehung 
jener Zauberriten , fiir welche die Lieder und Spriiche des 
Atharvaveda vervvendet wurden. So ist dieses Kausikasutra eine 
hochst wertvolle Ergiinzung zur Atharvaveda-Sanihita und eine 
unschatzbare Quelle fur unsere Kenntnis des altindischen Zauber- 
wesens. Ein interessantes Zauberbuch ist auch das zum Samaveda 
gehdrige Samavidhana-Brahmana'), das trotz seines Titels 
zur Sutralitteratur gehOrt. 

Mit den Sutratexten ist die Litteratur Uber das Opferritual 
keineswegs erschopft. So wie sich an die Upanisads des Veda 
eine nachvedische Upanisadlitteratur anschliefst, so schliefst sich 
an die vedische Rituallitteratur eine bis in die neueste Zeit fort- 
gesetzte litterarische Tdtigkeit auf dem Gebiete des Rituals. Zu- 


') Herausa:. von A. Hillebrandt in der Bibliotheca Indica", 
Calcutta 1SS8 ft. 

’) Herausfr. in der »Bibliotheca Indica . Calcutta. 

•) Herausg: von H. Oldenberg in Sacred Books of the East, Vol. 29. 
Die Ausgaben der iibrigen Grhyasutras siehe oben S. 233 Anm. 2. 

h Herausgegeben und ins Deutsche ubersetzt von R. Garbe. 
London resp. Strafsburg 1878. 

5) Herausgegeben von M. Bloomfield. New Haven 1890. Zahl- 
reiche Ausztige aus diesem Sutra hat derselbe Gelehrte in den An- 
merkungen zu seiner englischen tjbersetzung ausgewahlter Hymnen 
des Atharvaveda (Sacred Books of the East, Vol. XLII) gegeben. Dis- 
wichtigsten auf Zauborei beziiglichen Abschnitte des Kausikasutra 
hat auch W. Caland in seinem Werke: Altindisches Zauberritual. 
Amsterdam 1900, ins Deutsche ubersetzt. 

') Herausgegeben von A. C. Burnell, London 1873. Ins Deutsche 
Ubersetzt von Sten Konow, Das Samavidhanabrahmana, ein altindisches 
Handbuch der Zauberei, Halle a. S. 18'^*3. 
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nachst folgen auf die Srauta- und Grhyasutras die PariSistas 
Oder sNachtrages , in welchen einzelne in den Sutras nur kurz 
angedeutete Dinge ausfiihrlicher behandelt warden. Spater folgen 
die Prayogas, spraktische Handbiicher« , die Paddhatis, 
»Grundrisse«, und die Karikas, versifizierte Darstellungen des 
Rituals. Alle diese Werke behandeln entweder das ganze Ritual 
irgendeiner vedischen Schule oder — was haufiger der Fall 
ist — einzelne Abschnitte desselben. Von Wichtigkeit sind 
insbesondere die Spezialwerke liber Hochzeitsgebrauche , Toten- 
bestattung und Manenopfer (Sraddhas), von denen freilich die 
meisten nur durch Handschriften und indische Drucke bekannt sind. 


Die exegetischen Vedaiigas. 

Mindestens ebenso alt wie die Kalpasutras sind diejenigen 
Sutratexte, welchesich mit der Siksa oder >.Phonetik« beschaftigen. 
Wahrend die Kalpasutras Hilfswerke zum Brahmanateile des 
Veda sind, stehen die zum Vedanga Siksa gehorigen Sutras in 
engster Beziehung zu den Samhitas der Vedas. 

v^iksa heifst eigentlich s>Unterricht« , dann im besonderen 
iUnterricht im Rezitierenc, d. h. in der richtigen Aussprache, 
Betonung u. s. w. der Sarnhitatexte. Die iilteste Erwahnung dieses 
Vedanga findet sich in der Taittirlya-Upanisad (I, 2), wo die 
. Lehre von den Buchstaben und der Betonung, dem Silbenmafs 
(Quantitat) und der Lautstarke, der Melodie und der Wort- 
verbindung bei der fortlaufenden Rezitation als die sechs Kapitel 
der Siksa aufgezahlt werden. Ebenso wie die Lehre vom Ritual 
entsprang auch die Siksa einem religibsen Bediirfnis. Denn um 
eine Opferhandlung richtig zu vollziehen. war cs nicht nur not- 
wendig . das Ritual zu kennen , sondcrn man mufste auch die 
heiligen Texte genau aussprechen und ohne Fehler rezitieren 
konnen, — und zwar so, wie sie in den Samhitas tiberliefert 
waren. Dies setzt aber voraus, dafs zur Zeit, wo die Lehrbucher 
der Siksa entstanden , die vedischen Sarnhitas bereits als heilige 
Texte fixiert waren. dafs sie durch phonetisch geschulte Redaktoren 
eine feste Gestalt bekommen hatten. In der Tat lafst sich nach- 
weisen, dafs z. B. die Rigveda-Samhita die Hymnen nicht in der 
Gestalt gibt, wie sie von den alten Siingern gedichtet worden 
sind. Zwar haben die Redaktoren an den Worten selbst nichts 
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geandert; aber sie liefsen sich in bezug auf die Ausbprache, den 
Auslaut und Anlaut der Worter, die Vermeidung des Hiatus u. dgl. 
durch phonetische Theorien dazu verleiten, von der urspriing- 
lichen Rezitationsweise abzuweichen. So lesen wir z. B. in unserer 
Samhita tvani hyagne, konnen aber (auf Grund des Metrums) 
beweisen, dafs die alten Sanger tuarn hi agne gesprochen 
batten. Es sind also die vedischen Samhitas selbst bereits das 
Werk von Phonetikern. Aber neben den Sarnhita-Pathas. 
d. h. den Sarnhitatexten , wie sie nach den Lehren der Siksa 
rezitiert werden mufsten, gibt es auch die sogenannten Pada- 
Pathas Oder iWorttexte«, in denen die einzelnen Worte aus 
der phonetischen Verbindung, in welcher sie der Samhitatext 
bietet, losgetrennt erscheinen. Ein Beispiel wird geniigen, um 
den Unterschied zwischen Samhita-Patha und Pada-Patha klar zu 
machen. Ein \xrs lautet in unserer Rigveda-Sarnhita : 

agnih purvebhirrsibhiridyo nutanairuta | sa devam eha vaksati || 

Im Pada-Patha lautet dieser Vers; 

agnih | purvebhih | rsi-bhih i idyab | nutanaih | uta | sa | devan | a | 
iha { vaksati || 

Diese Pada-Pathas sind naturlich das Werk von phonetisch 
geschulten Theologen, ja von Grammatikern; denn sie bieten den 
Text der V'erse in einer vollstandigen grammatischen Analyse. 
Dennoch miissen sie ziemlich alt sein. Der Pada-Patha des Rig- 
veda wird dem Sakalya zugeschrieben, einem Lehrer, der schon 
im Aitareya-Aranyaka erwahnt wird. 

Sarnhita-Pathas und Pada-Pathas sind also die altesten Er- 
zeugnisse der Siksa-Schulen. Die altesten uns erhaltenen Lehr- 
biicher aber, welche zu diesem Vedahga gehoren, sind die 
Pratisakhyas, welche die Regeln enthalten, mit Hilfe deren 
man aus dem Pada-Patha den Sarnhita-Patha bilden kann. Daher 
enthalten sie Belehrungen uber die Aussprache, die Betonung. 
die euphonischen Veranderungen der Laute in der Wortzusammen- 
setzung sowie im Auslaut und Anlaut der Worter im Satze, iiber 
Verlangerung von Vokalen, kurz: iiber die ganze Rezitationsweise 
der Sarnhita. Zu jeder Sakha oder Rezension einer Sarnhita hat 
es ein solches Lebrbuch gegeben — daher der Name Pratisa- 
khyas, d. h. -> je fiir eine Sakha bestimmte Lehrbiicher • . Erhalten 

Winternitz, Geschicbte der tndisi hen Litteratur. 1(3 
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ist uns zunachst ein Rigveda-Pratisakhya'), welches dem 
Saunaka, der ein Lehrer des Asvalayana gewesen sein soli, 
zugeschrieben wird. Dieses Werk ist in Versen abgefafst und 
wahrscheinlich eine jiingere Uberarbeitung eines alteren Sutra- 
textes; es wird sogar in Manuskripten und Zitaten als »Siitra- 
bezeichnet. Zur Taittiriya-Samhita gehort das Taittiriya- 
Pratisakbya-Sutra’’); zur Vajasaneyi-Samhita ein dem 
Katyayana zugeschriebenes Vajasaneyi-Pratisakhya- 
Sutra^), und zur Atharvaveda-Sarnhita ein Atharvaveda- 
Pratisakhya-Sutr a"*), welches zur Schule der Saunakas 
gehoren soil. 

Von Wichtigkeit sind diese Werke fur uns in zweifacher 
Beziehung. Erstens fiir die Geschichte des grammatischen 
Studiums in Indien, welche fiir uns mit diesen Pratisakhyas be- 
ginnt. Wenn sie auch nicht selbst eigentlich grammatische Werke 
sind, so behandeln sie dock Gegenstande, welche zur Grammatik 
gehdren. Sie beweisen auch dadurch, dafs sie viele Grammatiker 
zitieren, dafs zu ihrer Zeit das grammatische Studium bereits in 
voller Blute stand. Noch wichtiger sind sie aber zweitens da- 
durch, dafs sie uns eine Biirgschaft dafilr abgeben, dafs die Texte 
der SamhitSs so, wie sie uns heute vorliegen, sich durch alle Jahr- 
hunderte seit der Zeit der Pratisakhyas unverandert erhalten 
haben. So setzen die Regeln des Rigveda-Pratisakhya voraus, 
dafs zur Zeit desselben die Rigveda-Samhita nicht nur bereits 
mit ihrer Einteilung in zehn Mandalas feststand, sondern dafs 
auch die Reihenfolge der Hymnen in jedem Mandala dieselbe 
war wie jetzt. Ja, die minutiosen Regeln des Saunaka lassen 
keinen Zweifel daruber, dafs zu seiner Zeit der Te.xt der Rigveda- 
Sarnhita nahezu Wort fiir Wort und Silbe fiir Silbe genau so 

Rig- Veda- Pratisakhya, das alteste Lehrbuch der vedischen 
Phonetik. Sanskrittext mit Ubersetzung und Anmerkungen heraus- 
gegeben von Max Muller, Leipzig 1856 — 69. 

*) The Taittiriya-Praticakhya. Text, Translation and Notes by 
W. D. Whitney. New Haven 1871. (Journal of the American 
Oriental Society, Vol. IX ) 

J Katyayana’s Pratisakhya of the White Yajur-Veda, ed. by 
P. Y. Pathaka. Benares 1883—88. 

■') The Atharva-Veda Pratisakhya or Eaunakiya Caturadhyayika : 
Text, Translation and Notes. By W. D. Whitney. New Haven 1862. 
(Journal of the American Oriental Society, \’^ol. 
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feststand, wie wir denselben heutzutage in unseren gedruckten 
Ausgaben vorfinden. 

Diese Pratisakhyas sind die illtesten Vertreter des Vedanga 
Siksa. Es gibt daneben noch mehr moderne Werke, kleine Ab- 
handlungen uber Phonetik, die sich Siksas nennen und berilhmte 
alte Namen, wie Bharadvaja, Vyasa, Vasistha, Yajnavalkya u. s. w. 
als ihre Verfasser angeben. Sie schliefsen sich an die Pratisakhyas 
ungefahr ebenso an, wie auf die alten vedischen Dharmasutras 
in spaterer Zeit versifizierte Rechtsbucher folgten , die ebenfalls 
altberiihmte Namen als ihre Verfasser nennen. Manche dieser 
Siksas sind verhaltnismiifsig alt und schliefsen sich mehr un- 
mittelbar an irgendein Pratisakhj'a an — z. B. die Vyasa- 
Siksa') an das Taittlru'a-Pratisakh3'a — , wiihrend andere viel 
jlingeren Ursprungs und weder fiir die Grammatik noch fiir die 
Geschichte der vedischen Texte von Belang sind. 

Sauna ka und Katyayana, welche als Verfasser von 
Pratisakhyas genannt werden, gelten auch als die Verfasser von 
Werken , die der Vedahgalitteratur sehr nahe stehen , weil sie 
sich ebenfalls mit den Texten der vedischen Sarnhitas beschaftigen. 
die man aber doch nicht als Vedangas bezeichnet. Es sind dies 
die Anukramants, d. h. »Verzeichnisse«, ^Listen , »Indices«, 
welche den Inhalt der vedischen Sarnhitas nach verschiedenen 
Richtungen angeben. So verfafste Saunaka eine AnukramanI 
Oder ein Verzeichnis von den Rsis der Rigvedabymnen , ein 
Verzeichnis von den Metren, eines von den Gottheiten und eines 
von den Hymnen. Wn Katj-arana besitzen wir eine Sarvanu- 
kramani^), d. h. ein ;> Verzeichnis von alien Dingcn«, zum Rig- 
veda. Dieses Werk gibt in der Form von Sutras die Anfangs- 
worte eines jeden Hymnus, dann die Zahl der Wrse, den Namen 
und das Geschlecht des Rsi. dem derselbe zugeschrieben ward, der 
Gottheiten, an w'elche die einzelnen Verse gerichtet sind, und des 
Metrums oder der Metren, in welchen der Hymnus abgefafst ist. Dem 
Saunaka w^erden auch die beiden metrischen Werke Brhaddevata 


’) Vgl. H. Liidcrs, Die \'yas.a-Giksha besonders in ihrem \’er- 
haltnis zum Taittirh^a-Praticakhva. Kiel 189.5. 

Herausgegeben von A. A. Macdonell. Oxford lAnecdota 
Oxoniensia) 1886. 


16 ” 



244 


und Rgvidhana zugeschrieben. Die Brhaddevata ’) ist ein er- 
weitertes Verzeichnis der in den einzelnen Hymnen des Rigveda 
verehrten Gottheiten; sie enthiilt namlich auch Mythen und 
Legenden, die sich auf diese Gottheiten beziehen, und ist darutn zu- 
gleich ein fur die indische Erzahlungslitteratur wichtiges Werk. 
L)as Rgvidhana-) gibt — gleichfalls in Form eines der Einteilung 
unserer Rigveda-Sarnhita folgenden Verzeichnisses — fiir jeden 
Hymnus oder auch fiir einzelne Verse die Zauberwirkung an, 
welche durch Rezitation derselben erreicht werden kann. Es 
beriihrt sich zum Teil mit dem obenerwahnten Samavidhana- 
Brahmana. 

Die Wichtigkeit der Anukramanis und der verwandten 
Werke beruht darauf, dafs auch sie beweisen, dafs schon in sehr 
alter Zeit die Texte der vedischen Sarnhitas fast genau in der- 
selben Gestalt, in derselben Einteilung, mit derselben Verszahl u. s. w. 
vorhanden waren, wie sie uns jetzt vorliegen. 

Das gleiche gilt auch fiir das schon bei anderer Gelegenheit 
erwahnte Nirukta des Yaska 3 ). Auch dieses Werk, das 
einzige, welches wir als Oberrest des Vedahga Nirukta besitzen, 
setzt die Rigveda-Sarnhita in wesentlich demselben Zustande 
voraus, in welchem wir sie heute kennen. Die Uberlieferung 
schreibt falschlicherweise auch die Nighantus oder »Wortlisten« 
dem Yaska zu. In Wirklichkeit ist aber das Werk des Yaska 
nur ein Kommentar zu diesen Wortlisten, von denen Yaska selbst 
sagt , dafs sie von den Nachkommen der alten Weisen zum 
leichteren \’erstandnis der iiberlieferten Texte zusammengestellt 
worden seien. Die Nighaijtus sind namlich fiinf Listen von 
Wortern, welche in drei Abschnitte eingeteilt sind. Der erste 
Abschnitt (Naighantukakanrla) besteht aus drei Listen, in welchen 
vedischc Worter unter bcstimmten Hauptbegriffen zusammen- 
gestellt bind. Es werden z. B. 21 Namen fiir jErde«, 15 fiir 
Gold'c, 16 fiir *Luft'<. 101 fur -AVasser^ , 122 ZeitwOrter fiir 


') Herausgeueben von R.aiendralala Mitra in der ^Bibliotheca 
Indica", Calcutta 1892. 

0 Rgvidhanarn cdidit cum praefatione Rudolf Meyer, Berolini 1878. 

3) Vgl. oben S. 62. Herausgegeben wurde das Nirukta zuerst 
von R. Roth. Gottingen 1852. Eine mit Kommentaren und Indices 
reich ausgestattete Ausgabe von S. Samasrami erschien in der -Biblio- 
theca Indica's Calcutta 1882 — 91. 
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»gehen<.. 26 Adjektiva und Adverbia fiir sschnell; , 12 fur iviel 
u. s. w. aufgefuhrt. Der zweite Abschnitt (Naigamakanda oder 
Aikapadika) enthiilt eine Liste von einzelnen vieldeutigen und 
besonders schwierigen Wortern des Veda, wahrend der dritte 
Abschnitt (Daivatakanda) eine Klassifizierung der Gottheiten nach 
den drei Gebieten Erde, Luftraum und Himmel gibt '). Mit der 
Zusammenstellung solcher Glossare hat die Vedaexegese wahr- 
scheinlich begonnen, und erst eine weitere Stufe der Entwicklung 
war es, als man zu diesen Glossaren Kommentarc nach Art 
unseres Nirukta verfafste. in welche die Erklarungen schwieriger 
Vedaverse eingeflochten waren, bis dann in noch spaterer Zeit 
ausfiihrliche und fortlaufende Kommentare zu den vedischen Texten 
geschrieben worden sind. Sicher ist, dafs Yaska viele \^organger 
hatte, und dafs sein Werk, obgleich es gewifs sehr alt und fur 
uns das Slteste vedaexegetische Werk iiberhaupt ist. doch nur al.-^ 
das letzte, vielleicht auch vollkommenste Erzeugnis der zum 
Vedahga Nirukta gehSrigen Litteratur angesehen werden kann. 

Auch von den Vedahgas der Metrik und der Astronomic 
sind uns nur die letzten AuslSufer einer alteren wissenschaftlichen 
Litteratur in je einem Werk erhalten. Das Lehrbuch des 
Pingala Uber Metrik, obgleich es von den Indern als ein zum 
Rigveda beziehungsweise Yajurveda — es ist namlich in zwei 
Rezensionen iiberliefert — gehbriges Vedafiga angesehen wird, 
ist doch das Werk einer spiiteren Zeit; denn es behandelt auch 
Versmafse, welche erst der spateren Sanskritdichtung angehSren =). 
Das Jyotisa- Vedafiga ist ein kleines, in Versen abgefafstc^ 
astronomisches Lehrbuch — es enthiilt in der Rezension de.'. 
Yajurveda 43, in der des Rigveda 36 \Yrse — . welches 
hauptsachlich die Stellen von Mond und Sonne an den 
Solstizien sowie der Neu- und Vollmonde im Kreise der 
27 Naksatras oder Sterne des Tierkreises angibt oder Regeln zu 
deren Berechnung aufstellt Schon der Umstand, dafs es nicht 


') Uber diese Nighanfus als die Anfanj^e der indischen Lexiko- 
graphie vgl. Th. Zachariae, Die indischen Wdrterbucher ('Grund- 
rifs" I, 3 B.), Strafsburg 1897, S. 2 f. 

‘J Das Sutra des Pingala hat A. Weber im 8. Bande der »Indischen 
Studien* herausgegeben und erkliirt. \'gi. auch A. Webi r, Indische 
Literaturgeschichte, S. 66. 

’’) 5>1. A. Weber. Uber den \'edakalender namen^ fyntisham 
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in Sutras abgefafst ist , wcist das Werkchen , welches iibrigens 
noch nicht geniigend erklart ist, einer spateren Zeit zu. 

Ganz verloren gegangen sind uns die alten Vedangatexte 
iiber Grammatik. Gewifs ist auch diese Wissenschaft im Zu- 
sammenhang mit der k’edaexegese entstanden und aus den Veda- 
schulen hervorgegangen. Finden wir doch schon in den 
Aranyakas einzelne grammatische Kunstausdriicke. Aber das 
alteste und bedeutendste Lehrbuch der Grammatik, das uns er- 
halten ist, das des Pan ini, behandelt die vedische Sprache 
nur mehr nebenbei; es steht zu keiner Vedaschule mehr in 
engerer Beziehung und gehort iiberhaupt einer Zeit an , wo 
die Wissenschaft der Grammatik bereits in eigenen, von der 
Theologie unabhangigen Fachschulen betrieben wurde. Denn 
auch in Indien hat sich, wie wir noch in dem Abschnitt iiber die 
wissenschaftliche Litteratur sehen werden, die Wissenschaft von 
der Theologie, in der sie ursprunglich fast ganz eingeschlossen 
war, mehr und mehr losgelbst. 

Das Alter des Veda. 

Wir haben die ganze vedische Litteratur bis zu ihren letzten 
AuslSufern und NachzUglern verfolgt und kOnnen nun der Frage 
nach dem Alter dieser ganzen grofsen Litteratur nicht mehr 
ausweichen. Wenn es mOglich ware, auch nur innerhalb einiger 
Jahrhunderte anzugeben, in welche Zeit die altesten Hymnen 
des Rigveda und des Atharvaveda zuriickreichen , so ware es 
unnotig, dieser Frage ein besonderes Kapitel zuwidmen. Es wilrde 
genugen, mit ein paar Worten das ungefahre Alter des Veda 
anzugeben. Leider ist es aber eine Tatsache — und es ist 
geradezu peinlich, diese Tatsache gestehen zu miissen — , dafs 
die Ansichten der besten Forscher in bezug auf das Alter des 
Rigveda nicht um Jahrhunderte. sondern um Jahrtausende aus- 
einandergehen, dafs die einen das Jahr 1000 v. Chr. als unterste 
Grenze fur die rigvedischen Hj’mnen ansetzen, wahrend andere 
dieselben zwischen 3000 und 2500 v. Chr. entstehen lassen. Wo 
die Ansichten der Fachgelehrten so sehr auseinandergehen, 
geniigt es nicht, selbst in einem fiir Laien bestimmten Handbuch, 

( Abhandlungen der Akademie der Wissenschaften zu Berlin 1862) 
und G. Thibaut. Astronomic (im ‘Grundrifs® III, 9), S. 17, 20 und 28. 
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irgendein ungefahres Datum anzugeben, sondern es mufs auch 
der Laie eine Vorstellung davon haben, worauf sich die ver- 
schiedenen Ansichten tiber das hbhere oder niedrigere Alter des 
Veda stiltzen. Es ist dies um so notwendiger, als ja die Frage 
nach dem Zeitalter der altesten indischen Litteratur mit der Frage 
nach dem Beginn der indo - arischen Kultur zusammenfallt , eine 
Frage, die fur jeden Historiker, Altertumsforscher und Philologen 
von grolster Wichtigkeit ist. Denn nur wenn wir die altesten 
Zeugnisse arischer Kultur in Indien zeitlich fixieren kbnnen, 
lassen sich von da aus Ruckschliisse auf die Periode der indo- 
iranischen und weiterhin der indogermanischen Kulturentwicklung 
machen. Aber auch fur den Historiker, der sich mit der Geschichte 
der alten Welt beschiiftigt und die mannigfachen Beziehungen 
zwischen den KulturvOlkern des Altertums verfolgen will, ist es 
von Wichtigkeit, zu wissen, wie sich Indien in bezug auf den 
Ausgangspunkt seiner altesten Kulturepoche zu den drei anderen 
grofsen Kulturzentren des Orients — Babylonien, Agypten und 
China — verhalt. 

Unter solchen Umstanden scheint es mir unumganglich not- 
wendig, auch dem Nichtfachmann von dem Stand der Frage 
Rechenschaft zu geben und unser Nichtwissen sowohl wie unser 
Wissen, so weit es mfiglich ist. zu begrenzen und zu begrtlnden. 

Als man zuerst mit der indischen Litteratur bekannt \^mrde. 
war man geneigt, alien indischen Litteraturwerken ein ungeheuer 
hohes Alter zuzuschreiben. Erwartete doch Friedrich Schlegel 
von Indien her nichts weniger als »Aufschlufs iiber die bis jetzt 
so dunkle Geschichte der Urwelts ’). A. Weber schrieb noch 
1852 in seiner »Indischen Litteraturgeschichte« : sDie indische 
Litteratur gilt allgemein fur die alteste, von der wir schriftliche 
Dokumente besitzen, und das mit Recht« und fiigte erst 1876 in 
der zweiten Auflage hinzu : »soweit nicht etwa jetzt doch die 
monumentalen Schriftstiicke und die Papj^ros - Rollen Agyptens, 
oder gar etwa auch die erst jiingst neuerstandene assyrische 
Litteratur, Einspruch hiergegen einlegen.« Die Griinde, aus 
welchen man nach Weber »mit Fug und Recht die indische 
Litteratur als die alteste zu betrachten hat, von der uns uin- 
fassende schriftliche Denkmaler uberliefert sind« . wiiren teils 


') Vgl. oben S. 13. 
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geographische, tails religionsgeschichtliche. In den iilteren Teilen 
des Rigveda erscheint uns das indische Volk als sefshaft im 
Pendschab. Die allmahliche Ausbreitung von da nach Osten 
iiber Hindostan nach deni Ganges zu liilst sich in den spateren 
Teilen der vedischen Litteratur verfolgen. Die epische Litteratur 
zeigt uns dann waiter die Ausbreitung des Brahmanismus nach 
dem Sliden. Es muls Jahrhunderte gedauert haben, ehe eine so 
ungeheure Landerstrecke, »bewohnt von wilden, kraftigen Volker- 
stammenc, brahmanisiert warden konnte. Auch die religions- 
geschichtliche Entwicklung vom einfachen Naturdienst der Rig- 
vedahymnen bis zu den theosophisch-philosophischen Spekulationen 
der Upanisads und wieder bis zu jenen Phasen des Gdtterglaubens 
und Kultes, wie sie Megastbenes um 300 v. Chr. in Indian vor- 
fand, muls viele Jahrhunderte erfordert haben. Eine genauere 
Bestimmung des vedischen Zeitalters hat Weber gar nicht ver- 
sucht; ja, er erklart ausdriicklich jeden derartigen Versuch ftir 
ganz fruchtlos'). 

Der erste, der diesen Versuch doch machte und eine Art 
Chronologie der altesten indischen Litteratur herzustellen suchte, 
war Max M u 1 1 e r in seiner 1859 erschienenen »Historj' of Ancient 
Sanskrit Literature*. Ausgehend von den wenigen fasten An- 
haltspunkten, die wir ftir die indische Chronologie besitzen, dem 
F.infall Alexanders und dem Auftreten des Buddhismus “), schlofs 
er folgendermafsen waiter. Der Buddhismus ist nichts anderes 
als eine Reaktion gegen den Brahmanismus, und er hat das Be- 
stehen des ganzen Veda , d. h. der aus den Hymnen, den Brah- 
manas, Aranyakas und Upanisads bestehenden Litteratur, zur Vor- 
aussetzung. Diese ganze Litteratur muls also vorbuddhistisch, 
d. h. sie muls vor 500 v. Chr. entstanden sein. Ungefiihr gleichzeitig 
mit dem Entstehen und der ersten Ausbreitung des Buddhismus 
diirfte die Vedaiiga- oder Sutralitteratur sein. Diese Sutrawerke, 
deren Entstehen ungefahr in die Zeit von 600 bis 200 v. Chr. 
fallt — mit der Aufstellung dieser rein willkiirlichen Jahreszahlen 
beginnt das Unhaltbare der Max Miillerschen Berechnungen — 
sind aber so beschaffen, dafs sie die Brahmanalitteratur zur not- 
wendigen \'"oraussetzung haben. Die Brahmanas aber, von denen 


') Weber, Indische Literaturgeschichte, S. 2 ff.. 7. 
0 Vgl. oben S. 25 f. 
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es jUngere und altere gibt, in denen lange Listen von Lehrern. 
welche altere Brahmanas uberlieferten , enthalten sind, konnen 
unmoglich in weniger a Is 200 Jahren untergebracht werden. 
Man wird dahcr, meinte Max Milller, die Zeit von 800 bis 600 
V. Chr. fur die Periode der Entstehung dieser Prosawerke an- 
nehmen milssen. Die Brahmanas aber setzen ihrerseits wieder 
die vedischen Samhitas voraus. Mindestens 200 Jahre waren 
aber notwendig, um alle diese Sammlungen von Liedem und 
Gebeten zusammenzustellen; daher diirfte der Zeitraum von un- 
gefahr 1000 bis 800 v. Chr. als das Zeitalter anzusehen sein, in 
welchem diese Sammlungen veranstaltet wurden. Dieser Ver- 
anstaltung von Sammlungen aber, welche bereits als heilige 
Opferdichtung und autorisierte Gebetbiicher galten, mufs eine 
Zeit vorausgegangen sein, in welcher die in ihnen enthaltenen 
Lieder und Gesange als volkstumliche oder religiose Dichtungen 
entstanden sind. Diese Zeit, schlofs Max Muller, mufs vor 
1000 v. Chr, zuriickliegen. Und da er schon einmal 200 Jahre 
ftir die »Brahmanaperiode« und 200 Jahre fiir die von ihm so 
genannte >Mantraperiode« angenommen hatte, so nahm er auch 
— allerdings ohne auf diese Zahl viel Gewicht zu legen — 
200 Jahre fUr das Entstehen dieser Poesie an und kam so 
auf 1200 bis 1000 v. Chr. als die Anfangszeit der vedischen 
Dichtung. 

Es ist nun klar. dafs die Annahme von je 200 Jahren ftir 
die verschiedenen litterarischen Epochen in der Entstehung des 
^’eda rein willkiirlich ist. Und Max Muller selbst wollte eigent- 
lich nicht mehr sagen, als dafs man mindestens einen solchen 
Zeitraum annehmen mfisse, und dafs mindestens um 1000 v. Chr. 
unsere Rigveda-Samhita schon vollendet gewesen sei. Er hat 
seine Datierung von 1200 — 1000 v. Chr. immer nur als termi- 
nus ad quern verstanden, und in seinen 1890 erschienenen 
\’orlesungen tiber »Physische Religion « hat er ausdrucklich ge- 
^agt, »dafs wir nicht hoffen diirfen, einen terminus a quo 
aufstellen zu konnen. Ob die vedischen H^^mnene, sagt er, ;0000 
Oder 1500 oder 2000 oder 3000 Jahre v. Chr. verfafst wurden, 
wird keine Macht der Erde jemals bestimmen konnen Es ist 


') Physische Religion. Giftord-Vorlcsungcn von F. Max Muller. 
Aus dem Englischen iibersetzt von R. O. Franke, Leipziy S. 86 f. 
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uber merkwiirdig, wie stark auch in der Wissenschaft die Macht 
der Suggestion ist. Die rein hypothetische und eigentlich ganz 
willkiirliche chronologische Fixierung der vedischen Epochen 
durch Max Miiller erhielt, ohne dafs irgendwelche neue Argu- 
mente oder tatsachliche Beweise dazugekommen waren, im 
Laufe der Jahre mehr und mehr das Ansehen und den Charakter 
einer wissenschaftlich erwiesenen Tatsache. Man gewohnte sich 
— und schon W. D. Whitney’) hat diese Gewohnheit geriigt — 
zu sagen, Max Muller habe 1200 — 1000 v. Chr. als das Datum 
des Rigveda nachgewiesen. Nur schiichtern wagten es einige 
Forscher, wie L. von Schroeder bis 1500 oder gar 2000 v. Chr. 
hinaufzugehen. Und als vor einigen Jahren H. Jacobi auf 
Grund von astronomischen Berechnungen die vedische Litteratur 
bis ins dritte Jahrtausend v. Chr. zuriickzudatieren versuchte, 
da entstand ein grolses Geschrei unter den Gelehrten iiber solch 
ketzerisches Vorgehen, und noch heute schiitteln die meisten 
Forscher die Kfipfe dariiber, wie nur Jacobi eine so iiberspannte 
Ansicht tiber das Alter des Veda habe aufstellen kdnnen. Man 
hat merkwiirdigerweise ganz vergessen, auf wie schwachen Fufsen 
.die bisher herrschende Ansicht«, die man so eifrig zu verteidigen 
suchte, eigentlich stand. 

Der Gedanke, mit Hilfe von astronomischen Daten aus 
der Geschichte des Sternenhimmels Schlilsse auf die Chronologic 
der altesten indischen Litteratur zu ziehen, ist kein neuer. Schon 
A. Ludwig hat auf Grund der Sonnenfinstemisse einen solchen Ver- 
such unternommen 3). Die Priester Altindiens, welche die Opferzeiten 
zu bestimmen hatten. waren ja ebenso wie die Pontifices im alten 
Rom zugleich die Kalendermacher. Sie mufsten den Sternen- 
himmel beobachten, um die Opferzeiten zu regeln und vorher- 
zubestimmen. Lmd so finden wir denn auch in den Brahmanas 
und Sutras zahlreiche astronomische und kalendarische Angaben. 
In diesen spielen namentlich die sogenannten Naksatras oder 
Mondhauser' eine grofse Rolle. Die alten Inder haben namlich 


') Oriental and Linguistic Studies. First Series. New York 1872. 
S. 78. 

0 Indiens Literatur und Kultur, S. 291 f. 

3) tiber die Erwahnung von Sonnenfinsternissen im Rigveda. 
(Sitzungsberichte der Konigl. bohmischen Gesellschaft der Wissen- 
schaften, Prag 1885.) 
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bemerkt, dais der Mond zu seinem siderischen Umlaufe ungefahr 
27 Tagnachte brauche und jede Nacht des siderischen Monats 
in einem anderen Sternbilde weile. Diese Sterne oder Konstel- 
lationen, welche samtlich nicht weit von der Ekliptik liegen, 
wurden zu einer Art Zodiak, einer die Sphiire umfassenden Reihe 
von 27 Naksatras, vereinigt, und dieser lunare Zodiak wurde dazu 
verwendet, die Stellung des Mondes zu einer bestimmten Zeit 
anzugeben '). So gibt es sehr viele Stellen in der vedischen 
Litteratur, wo es heilst, dafs eine Opferhandlung sunter dem und 
dem Naksatra« stattfinden soli, d. h. swenn der Mond mit diesem 
Naksatra in Konjunktion steht';. Noch zahlreicher sind Stellen, 
in denen die Naksatras in bestimmte Beziehung zu Vollmond 
und Neumond gebracht werden. Und schon in der iilteren 
Litteratur erscheinen oft nur zwolf von den 27 Naksatras mit 
dem Vollmond verbunden, woraus sich die aus den zwdlf Naksatras 
abgeleiteten Monatsnamen erklaren. Diese Monatsnamen wurden 
ursprunglich nur auf lunare Monate angewandt, spater aber auch 
auf die ZwOlfteile des Sonnenjahres tibertragen. Da man aber 
schon in vedischer Zeit auf irgendeine Weise Sonnen- und Mond- 
jahr in Einklang zu bringen suchte, erhebt sich die Frage, ob 
sich nicht aus der Verbindung bestimmter Vollmond-Naksatras 
mit den Jahreszeiten und dem Beginn des Jahres Riickschltlsse 
auf die Zeit machen lassen, welcher die betreffenden kalendarischen 
Angaben entstammen. Solche Schlusse, welche zu ilberraschen- 
den Resultaten fuhrten, haben nun im Jahre 1899 gleichzeitig 
und unabhangig voneinander H. Jacobi in Bonn und der Inder 
BM Gangadhar T i 1 a k in Bombay zu machen gesucht Beide 

') Der lunare Zodiak hat sich in Indien neben dem solaren Zodiak, 
der wahrscheinlich erst mit den Lehren der griechischen Astronomen 
im ersten Jahrhundert n. Chr. in Indien Eingang gefunden hat, bis 
zum heutigen Tage erhalten. Die Frage nach dem Ursprunge dieses 
lunaren Zodiaks und dem \'erhaltnis zwischen den indischen Naksatras, 
den Menazil der Araber und den Sieou der Chinesen ist noch immer 
unentschieden. 

9 B. G. Tilak, The Orion or Researches into the Antiquity of 
the Vedas, Bombay 1893, und H. Jacobi, Uber das Alter des Rig- 
Veda (im »Festgrufs an Rudolf von Roth-. Stuttgart 1893, S. 68—73); 
Beitrdge zur Kenntnis der vedischen Chronologic (in den Xachrichten 
von der Konigl. Gesellschaft der Wissenschaftcn zu Gottingen, phil- 
hist. Kl., 1894, S. 105—116); Beitrage zu unserer Kenntnis der 
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Forscher sind auf v'erschiedenen Wegen zu der Ansicht gelangt, 
dafs in der Zeit der Brahmanas die Plejaden (KBtikas), welche 
damals den Anfangspunkt der Naksatrareihe bildeten , mit dem 
Frilhlingsaquinox zusammenfielen, dafs sich aber in den vedischen 
Texten auch Spuren eines alteren Kalenders finden, in welchem 
das Frilhlingsaquinox in den Orion (Mrgasiras) fiel. Aus einer 
Berechnung des Wertes der Prazession ergibt sich aber, dafs 
gegen 2500 v. Chr. das Friihlingsaquinox in den Plejaden und 
gegen 4500 im Orion lag. VVahrend aber Tilak so weit geht, 
manche vedische Texte bis zum Jahre 6000 v. Chr. zuriick- 
zuftihren, begnilgt sich Jacobi damit, »die Anfange der Kultur- 
periode. als deren reifes, vielleicht sogar spates Erzeugnis die 
Lieder des Rigveda auf uns gekommen sind« , in die Zeit von 
etwa 4500 v. Chr. zuriickzuverlegen. Diese Kulturperiode er- 
streckte sich nach ihm ungefiihr von 4500 — 2500 v. Chr., und 
er ist geneigt, »die uns erhaltene Sammlung von Hymnen der 
zweiten Halfte dieser Periode« zuzuschreiben '). In dieser An- 
sicht wurde Jacobi noch durch eine zweite astronomische Be- 
trachtung bestSrkt. Die Grhyasutras berichten uns namlich von 
einem Hochzeitsbrauch in Altindien, welcher darin bestand, dafs 
Braut und Brautigam, nachdem sie im neuen Heim angekommen 
waren, schweigend auf einem Stierfell sitzen mufsten. bis die 
Sterne sichtbar geworden, worauf der Brautigam seiner Braut 
den Polarstern — dhruva, »der Feste« , genannt — zeigte 
und einen Spruch dazu sagte , wie z. B. : »Fest sei , gedeihend 
bei mir«, worauf sie antwortete: »Fest bist du, fest mOge ich im 
Hause meines Gatten seint. Von Wichtigkeit ist der Name 

Indischen Chronologic lActcs du dixieme Congres international des 
Orientalistes. Session de Geneve. 1894, X, I, S. 103 — 108). Vgl. 
W. D. Whitney in den Proceedings of the American Oriental Societ 3 % 
March 1894 (wiederabgedruckt im Indian Antiquar\-, Bd. 24 , 1895, 
S. 361 ff.); A. Barth im Journal Asiatique, 1894, S. 156 ff.; H.Olden- 
berg in ZDMG, Bd. 48, S. 629 ff., Bd. 49, S. 470 ff., Bd. 50, S. 450 ff.; 
H. Jacobi in ZDMG. Bd. 49, S. 218 ff., Bd. 50, S. 69 ff.; G. Bilhler 
im Indian Antiquarj', Bd. 23. 1894, S. 238 ff.; G. Thibaut im Indian 
Antiquary, Bd. 24, S. 85 ff. (vgl. auch '■Grundrifs* III, 9. S. 18 f.); 

S. B. D i k s h i t im Indian Antiquary, Bd. 24, S. 245 f. E. W. Hopkins, 
The Religions of India. Boston and London 1895, S. 4 ff.; A. A. Mac- 
donell, History of Sanskrit Literature, London 1900, S. 12. 

') b'estgrufs an Roth, S. 71 f. 
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Dhruva, »der Feste<, unter welchem dieser Stern im Hochzeits- 
rituell erscheint, und die ganze Zeremonie, bei welcher der Stern 
geradezu als Syrnbol der Festigkeit, der unveranderlichen Treue, 
erscheint, beruht darauf, dafs man diesen Polarstern fiir unbeweg- 
lich hielt oder seine Bewcgung nicht wahrnahm. Diese Be- 
zeichnung sowie die Zeremonie kann also nur aus einer Zeit 
stammen, in der ein hellerer Stern dem Himmelspol so nahe 
stand, dafs er filr die damaligen Beobachter stillzustehen 
schien. Nun ist es wiedcr cine Ir^olge der Prazession, dais mit 
der allmahlichen Verfinderung des himmlischen Aquators auch 
sein Nordpol sich fortbewegt, und zwar beschreibt er in beilaufig 
26000 Jahren einen Kreis von 23' _• Graden Radius um den festen 
Pol der Ekliptik. Dadurch riickt langsam ein Stern nach dem 
anderen dem Nordpol naher und wird Nordstern oder Polarstern ; 
aber nur zuweilen nahert sich ein hellerer Stern dem Pol so 
sehr, dais er fiir alle praktischen Zwecke als ->ein Fester « 
(dhruva) gelten kann. Gegenwartig ist der Stern zweiter GrOlse 
Alpha im Kleinen BSren der Polarstern auf der nOrdlichen Halb- 
kugel. Dieser Stern kann natilrlich nicht gemeint sein. wenn 
vom Polarstern in vedischer Zeit die Rede ist, weil derselbe noch 
vor 2000 Jahren vom Pole so weit entfernt war, dafs er unmOg- 
lich als der nFeste* hatte bezeichnet werden kSnnen. Einem 
anderen Polarstern, der diese Bezeichnung verdiente, begegnen 
wir aber erst 2780 v. Chr. Damals stand Alpha Draconis fiber 
ein halbes Jahrtausend dem Pole so nahe, dafs er der Beobachtung 
mit blofsem Auge als unbeweglich erscheinen mufste. Wir 
miissen also die Entstehung des Namens Dhruva sowie des 
Brauches, den »festen'; Stern der Braut als Sinnbild der Festig 
keit am Hochzeitsabend zu zeigen, in eine Zeit setzen, in der 
Alpha Draconis Polarstern war, also in die erste Halfte des dritten 
Jahrtausends v. Chr. In den Hochzeitsspriichen des Rigveda 
wird aber dieses Gebrauches noch nicht gedacht, weshalb Jacobi 
es fiir wahrscheinlich halt, dafs die Verwendung des Dhruva 
im Hochzeitszeremoniell nicht der Zeit des Rigveda, sondern der 
folgenden Periode angehbrt, und dafs also die rigvedische Kultur- 
periode vor dem dritten vorchristlichen Jahrtausend liegt<c'). 

Die Aufstellungen Jacobis sind, wie bemerkt, heftig an- 
gegriffen worden. Die Angriffe richteten sich namentlich gegen 


') ZDMG, Bd. 50, S. 71. 
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den ersten Teil der astronomischen Beweisfiihrung. In der Tat 
handelt es sich dabei um hochst verwickelte Fragen iiber den 
Jahresanfang in verschiedenen Jahrtausenden , und diese Fragen 
sind um so schwieriger zu entsclieiden, weil es seit jeher in Indien 
mehrere Jahresanfiinge gegeben hat, indem man das Jahr bald 
mit dem Friihling, bald mit dem Winter, bald mit der Regenzeit 
beginnen liefs'). Ernstlich ist auch bestritten worden, dais die 
Inder in alter Zeit sich schon um die Aquinoktien gekiimmert 
hiitten. Anderseits ist gegen den zweiten Teil der Beweisfiihrung, 
der sich auf den Polarstern stiitzt. wenig Stichhaltiges vorgebracht 
worden. Man kann aber nicht behaupten, dais die Frage in der 
einen oder der anderen Weise bereits endgiiltig entschieden ware. 
Es wird sich darum handeln, ob weitere Forschungen tiber die 
altindische Astronomic und den Vedakalender die Aufstellungen 
von Jacobi bestatigen werden oder nicht. Eines aber kann man 
schon jetzt sagen. Vom Standpunkt der indischen Geschichte 
spricht nicht s g e g e n die Annahme, dafs die vedische Litteratur 
bis ins dritte und die altindische Kultur bis ins vierte Jahrtausend 
zuriickreicht, wiihrend sich der auf Max Miiller zurtickgehende 
Ansatz von 1200 oder selbst 1,500 v. Chr. fiir den Beginn der 
vedischen Periode mit dem heutigen Stande unseres Wissens 
iiber die politische Geschichte sowohl als auch iiber die Litteratur- 
und Religionsgeschichte Altindiens nicht mehr vertragt. Das hat 
namentlich G. Biihler^). wie ich glaube. iiberzeugend nach- 
gewiesen. 

Inschriften beweisen . dais im dritten Jahrhundert v. Chr. 
Siidindien von den arischen Indern erobert und von der brahma- 
nischen Kultur iiberzogen war. Die Tatsache aber, dafs einige 
vedische Schulen, wie die des Baiidhayana und Apastamba, im 
Siiden Indiens entstanden sind, macht es wahrscheinlich, dafs die 
Eroberung des Siidens durch die Arier schon viel friiher — viel- 
leicht schon im 7. oder 8. Jahrhundert v. Chr. — stattgefunden 
habe. Denn unmittelbar nach der Eroberung kann doch nicht 
gleich das ganze Land so kolonisiert und brahmanisiert worden 
sein , dafs vedische Schulen im fernen Siiden entstehen konnten. 


') Im Satapatha-Bnihmana XII, 8. 2, 35 heifst es; »Alle Jahres- 
zeiten sind die ersten, alle sind die mittleren, alle sind die ietzten.'' 

0 Indian Antiquary XXIII. 1894, S. 245 ff. 
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Mit der Eroberung des siidlichen Indiens um 700 oder 600 v. Chr. 
vertriigt sich aber durchaus nicht die Annahme , dafs die Indo- 
Arier um 1200 oder selbst um 1500 v. Chr. noch im nordwest- 
lichsten Winkel Indiens und im ostlichen Afghanistan gesessen 
haben sollen. »Die Vorstellung ,« sagt Blihler, xdafs das indo- 
arische Volk der vedischen Zeit mit seinen vielen Spaltungen in 
Sippen und den fortwahrenden inneren Kampfen innerhalb flinf, 
sechs oder selbst acht Jahrhunderten die 123000 Quadratmeilen 
des eigentlichen Indiens (mit Ausschlufs des Pendschab, Assams 
und Birmas) erobert, Staaten gegriindet und nach einem und dem- 
selben Muster organisiert haben sollte, erscheint einfach lacherlich ; 
insbesondere wenn man bedenkt, dais dieses Gebiet nicht blols 
von Waldstammen, sondern zum Teil von Volkern bewohnt war, 
welche eine nicht viel geringere Kultur besafsen als die Eroberer.« 

Man konnte nun sagen — und es ist von Oldenberg gesagt 
worden — : siebenhundert Jahre sind eine gute Spanne Zeit, in 
der sich viel ereignen kann. »Man bedenke,<. sagt Oldenberg')- 
»was 400 Jahre fUr die ungeheueren Flachen des ndrdlichen und 
sUdlichen Amerika bedeutet haben. « Das ist nun allerdings ein 
schlechter Vergleich. Die Volker und Kulturen, welche in 
Amerika aufeinanderstiefsen , waren doch recht verschieden von 
denen, mit welchen wir es in Indien zu tun haben. Was die 
politischen Verhaltnisse Altindiens betrifft, so erfahren wir aus 
einigen Liedern des Rigveda und aus den Epen, dais genau so, 
wie es uns die spiitere Geschichte Indiens zeigt , auch in alter 
und altester Zeit fortwahrend Kampfe zwischen den einzelnen 
arischen Stammen untereinander stattfanden. Unter solchen Um- 
standen konnte die Eroberung Indiens nur Schritt vor Schritt, 
nur aulserst langsam vor sich gehen. Tatsachlich sehen wir auch, 
wenn wir die beiden altesten Schichten der indischen Litteratur 
miteinander vergleichen, dafs das Vordringen der Arier gegen 
Osten und Stiden nur ganz langsam vor sich ging. Wir linden 
in den Hymnen des Rigveda das indoarische Volk noch aus- 
schliefslich im aulsersten Nordwesten Indiens und im ostlichen 
Afghanistan ansiissig. Und doch muls sich die Periode, in welcher 
die Hymnen des Rigveda entstanden sind, liber Jahrhunderte er- 
streckt haben. Das beweisen die vielen verschiedcnen Schichten 


■) ZDMG, Bd. 4«. S. 47‘». 
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von alteren und jiingeren Bestandteilen, die wir in diesen Hymnen 
finden; das beweist der Urastand, dafs die Rsis, welche nicht nur 
in den Anukramanls, sondem schon in den Brahmanas falsch- 
Hch als sErschauer* oder Verfasser der Hymnen bezeichnet 
werden, in den Hr’mnen selbst als Seher der Vorzeit gelten 'j. 
Und die \’erfasser der Hymnen sprechen auch gar oft von 
ialten Liedern^; . von sLiedern, nach alter Weise gedichtetc, 
als ob diese Dichtung seit unvordenklicher Zeit geiibt worden 
ware ■). Wir haben aber in diesem Abschnitt wiederholt gesehen, 
wie weit doch der Rigveda hinter alien anderen zum Veda ge- 
hdrigen Litteraturwerken zuriickliegt. Schon die Sprache der 
Hymnen ist viel altertumlicher als die der vedischen Prosawerke. 
Die religiosen Anschauungen und die Kulturverhaltnisse sind 
ganz andere. Die Brahmanas, Aranyakas und Upanisads setzen 
nicht nur die Hymnen des Rigveda, sondern auch die Spriiche 
und Gebete der librigen Samhitas als uralte heilige Texte vor- 
aus. Ja, diese alten Hymnen und Spriiche wurden vielfach nicht 
mehr verstanden. Die alten Legenden waren in Vergessenheit 
geraten. Ich erinnere nur an den Abstand , welcher die 
Sunahsepalegende des Aitareya-Brahmana von den Hymnen des 
Rigveda trennt^j. 

Die mtindliche L'berlieferung setzt ja auch langere Zeit- 
rMume voraus, als wenn diese Texte niedergeschrieben worden 
waren. Generationen von Schillem und Lehrern miissen dahin- 
gegangen sein, ehe alle die vorhandenen und die vielen verloren 
gegangenen Texte in den vedischen Schulen feste Gestalt ge- 
wonnen batten "t). Aus sprachlichen , litterarischen und kultur- 
geschichtlichen Griinden miissen wir daher annehmen, dafs 
zwischen der Zeit der altesten Hymnen und der schliefslichen 
Vereinigung der Ht’mnen zu einer Sarnhita oder .'Sammlung« 


'J Vgl, oben S. 52 f. 

V Vsrl. Ludwig. Der Rigveda, III. S. 180 f. 

3) \’gl. oben S. 52. 54, 56 ff., 61 L 66, 69 f.. 91, 170 ff., 187 f. 

3) Dafs die Texte niedergeschrieben worden sind, als man sie 
nicht mehr vollig verstand und ein Rifs in die Uberlieferung gekommen 
war, erklart uns auch die Tatsache, dafs so vielfach Stflcke ver- 
schiedenen Inhalts und verschiedener Zeiten in alien vedischen 
Texten vorkommen. dafs z. B. manche Upanisads in den Samhitas und 
Brahmanas stehen. “\'gl. oben S. 108, 130 ff.. 1*37. 
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— denn die Rigveda-Samhita bezeichnet ja doch nur den Ab- 
schlufs einer langen vorausgehenden Periode') — und wieder 
zwischen der Rigveda-Samhita und den Brahmanas viele Jahr- 
hnnderte verflossen sind. Die Brahmanas selbst aber mit ihren 
zahlreichen Schulen und Abzweigungen von Schulen, mit ihren 
unendlichen Lehrerlisten und den zahlreichen Hinweisen auf 
Lehrer der Vorzeit erfordern einen Zeitraum von mehreren Jahr- 
hunderten zu ihrer Entstehung ”). Sowohl diese Litteratur selbst 
als auch die damit Hand in Hand gehende Ausbreitung brahma- 
nischer Kultur, theologischen Wissens und nicht zuletzt priester- 
licher Oberherrschaft mufs Jahrhunderte gebraucht haben. Und 
wenn wir zu den Upanisads kommen, so sehen wir, dafs auch 
sie verschiedenen Zeitperioden angehciren, dafs auch sie Gene- 
rationen von Lehrern und eine lange Uberlieferung voraussetzen ’). 
Und doch sehen wir, dafs wahrend dieser ganzen Zeit, welche 
von den ersten Anfangen bis zu den letzten Auslaufern der 
vedischen Litteratur gedauert hat, das indoarische V’clk blofs die 
verhaltnismafsig kleine Strecke vom Indus bis zum Ganges, das 
eigentliche Hindostan, erobert hat. Wenn schon dieses Vor- 
dringen vom aufsersten Nordwesten bis ins ostliche Gangesland 
so lange Zeit in Anspruch genommen hat, wie viele Jahrhunderte 
mufs die Eroberung von ganz Zentral- und Siidindien gedauert 
haben! Wenn wir dies erwagen, werden uns 700 Jahre nicht 
mehr als ein grofser Zeitraum erscheinen. 

Dazu kommen noch andere Erwiigungen. Es ist Max Mtillers 
unbestreitbares Verdienst. gezeigt zu haben. dafs der Buddhismus 
um 500 V. Chr. unbedingt das Bestehen der ganzen vedischen 
Litteratur voraussetzt. Die buddhistische Litteratur aber, die wir ja 
jetzt viel genauer kennen, setzt nicht nur den \’eda, sondern auch 
die Vedangas'*) und uberhaupt eine hohe Entwicklung brahma- 
nischer Litteratur und Wi.ssenschaft vorau.s. Femer sind wir 

’) Schon das Aitareya- Aranyaka setzt die Rigveda-Samhita mit 
ihrer Einteilung in zehn Bucher voraus. (Max Muller, History of 
Ancient Sanskrit Literature, S. 340 f.) 

0 Vgl. oben S. 160, 

Vgl. oben S. 205 ff. 

*) Beachtenswert ist, dafs die Buddhisten ihre Lehrtexte ebenfalls 
•Sutras* nennen, obwohl diese durchaus nicht in dem oben S. 220 ff. 
gekennzeichneten Sutrastil abgefafst sind. Fur sie bedeutete » Sutra* 
nur mehr »Lehrtext*. 

Winternitr, Geschicbte der indiscfaen Litteratur. 
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auch heute tiber die religionsgeschichtlichen Verhaltnisse im alten 
Indien viel besser unterrichtet, als dies vor dreifsig oder vierzig 
Jahren der Fall war, wo man die ganze religionsgeschichtliche 
Entwicklung Indiens bis zum Auftreten des Buddhismus in 700 
Jahre einzwangen zu konnen glaubte. Schon vor dem Auftreten 
des Buddhismus hat es, wie Buhler hervorgehoben hat, in Indien 
Sekten gegeben, welche die Heiligkeit des Veda leugneten. Die 
Tradition einer dieser Sekten, der Jainas, hat sich bis jetzt in 
chronologischer Beziehung als so zuverlassig erwiesen, dafs wir 
einer Nachricht, welche den ersten Grilnder dieser Sekte um 750 
V. Chr. leben lafst, einiges Vertrauen entgegenbringen diirfen. 
Buhler glaubte auch noch von anderen dem Veda und dem 
Brahmanismus feindlich gegeniiberstehenden Sekten beweisen zu 
konnen, dafs sie in ein viel hoheres Alter hinaufreichen, als man 
bisher anzunehmen gewohnt war')- Leider war es ihm nicht mehr 
gegSnnt, diesen Beweis zu fuhren. 

Fassen wir das Gesagte zusammen, so steht die Frage nach 
dem Alter des Veda nicht so, wie man es in letzter Zeit dfters 
dargestellt hat. als waren Tilak und Jacobi gegen das erwiesene 
Datum von 1200 oder 1500 v. Chr. fiir die iiltesten Hymnen des 
Veda aufgetreten Sondern in Wirklichkeit hat man nie mehr 
gewufst, als dafs die vedische Periode sich von einer ganz 
unbestimmten Vergangenheit bis 500 v. Chr. erstreckt. 
Weder die Zahlen 1200—500 noch 1500 — 500, noch 2000 — 500, 
die man in popularen Berichten liber das Alter der vedischen 
Litteratur ofters findet, habcn irgendwelche Berechtigung. Be- 
rechtigt ist nur das Datum: x bis 500 v. Chr. Und als Er- 
gebnis der Forschungen des letztcn Jahrzehnts darf man hinzu- 
fugen: Es ist wa h rsch e i n 1 ic h . dais man an die Stelle von 
500 V. Chr. das Datum 800 v. Chr. wird setzen rniissen; und es 
ist wahrscheinlicher, dais das Anfangsdatum x in das 
dritte, als dafs es in das zweite Jahrtausend v. Chr. fallt. Aber 
hiiten wir uns vor bestimmten Zahlenangaben , wo die Moglich- 
keit von solchen der Natur der Sache nach ausgeschlossen ist. 

’) Auch R. Garbe (Beitrage zur indischen Kulturgeschichte, 
S. 27 ff.) ist geneigt, die Entstehung der Sekte der Bhagavatas oder 
Pancaratras in vorbuddhistische Zeit hinaufzurilcken. 


n. Abschnitt. 


Die volkstiimlichen Epen und die Puranas. 

Die Anfange der epischen Dichtung in Indien. 

Die ersten Spuren epischer Dichtung in Indien konnten wir 
bereits in der vedischen Litteratur — in den Akhyanahymnen 
des Rigveda, sowie in den Akhyanas, Itihasas und Puranas der 
Brahmanas*) — nachweisen. Aus den Brahmanas und aus der 
Rituallitteratur wissen wir auch, dais der Vortrag von solchen 
erzahlenden Dichtungen einen Teil der religiOsen Zeremonien bei 
Opferfeiern und Familienfesten bildete. 

So gehdrte zu der ein Jahr lang wiihrenden Vorfeier des 
grofsen Pferdeopfers der tagliche Vortrag von Cotter- und Helden- 
sagen. In einer alle zehn Tage sich immer wiederholenden 
Reihenfolge wurden Geschichten von bestimmten Gdttern und 
Heroen erzahlt; und auch zwei Lautenspieler, ein Brahmane und 
ein Krieger waren anwesend, welche in selbstgedichteten Versen 
(gathas) der eine die Freigebigkeit, der andere die Kriegstaten 

’) Vgl. oben S. 89 ff., 181 f£., 197. Die Inder sind in dem Ge- 
brauch der Ausdrucke akhyana, itihasa und pura^ia nicht kon- 
sequent, indem sie diese bald als gleichbedeutend verwenden, bald 
aber auch verschiedene Arten von Erzahlungen mit ihnen bezeichnen. 
Das Epos »Mahabharata« bezeichnet sich selbst in der Einleitung ab- 
wechselnd als itihasa, purana und akhyana. Vgl. iiber diese 
termini auch Emil Si eg, Die Sagenstoffe des Rgveda und die indische 
Itihasatradition I, Stuttgart 1902, Einleitung. Dais die alte Akhyana- 
dichtung der Form nach aus einer Mischung von Versen und Prosa 
bestand (oben S. 89), ist mir trotz der scharfsinnigen Ausfuhrungen 
von Joh. Hertel in der WZKM XVIII, 1904, S. 59 ff., 137 ff. noch 
immer wahrscheinlich. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 
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des Fursten, der das Opfer feierte, verherrlichten. Die Lauten- 
spieler, welche zur Laute einen wirklichen Konig oder den Soma 
als den Konig der Brahmanen besangen, durften auch bei der 
Zeremonie der Haarscheitelung nicht fehlen, welche im vierten 
Monate der Schwangerschaft mit einem Opfer ftir das Gedeihen 
der Leibesfrucht an der hoffenden Mutter vollzogen wurde. Auch 
nach dem LeichenbegSngnis war es alte Sitte, deren Bestehen 
aber noch der Dichter Bana im 7. Jahrhundert n. Chr. bezeugt, 
dais die Leidtragenden aufserhalb des Hauses sich auf einen 
schattigen Platz niederliefsen und durch den Vortrag alter 
Itihasas oder Puranas zerstreut und getrbstet wurden. Und wenn 
nach einem Todesfall oder einem sonstigen schweren Verlust zur 
Abwehr weiteren Unglticks das alte Herdfeuer hinausgetragen 
und ein neues Feuer im Hause durch Reiben von Hdlzern ent- 
ziindet worden war, da safsen die Mitglieder der Familie, das 
Feuer in Glut erhaltend, bis in die stille Nacht hinein, indem sie 
sich Geschichten von altgewordenen Leuten und Itihasas und 
Puranas von glilcklicher Vorbedeutung erzahlen liefsen *). 

Nicht selten werden auch in den alten Texten Itihasa und 
Parana neben den Vedas und anderen Wissenszweigen auf- 
gezahlt, ihr Studium gilt als ein die Gotter erfreuendes Werk, 
ja es wird sogar ItihasapurSna als sftinfter Veda« bezeichnet ^). 
Dafs ihnen aber ein mehr volkstilmlicher Charakter zukommt, 
beweist die enge Beziehung, in welche sie zum Atharvaveda ge- 
bracht werden ®). Den Inhalt dieser Itihasas und Puranas bildeten 
hauptsachlich Gottersagen und Erzahlungen von Damonen, 
Schlangengottheiten, alten Weisen (Rsis) und Kdnigen der Vor- 
zeit. Manchmal aber werden als Texte, durch deren Rezitation 
die Gotter erfreut werden, neben Itihasas und Puranas auch die 

6 Satapatha-Brahmana XIII, 4. 3. Sankhayana-Grhyasutra I, 22, 
Ilf. Asvalayana-Grhyasutra I, 14, 6 f , IV. 6, 6. Paraskara-Grhyasutra 
I, 15, 7 f. Apastamblya-Grhyasutra 14, 4 f. Vgl. auch A. Weber, 
Episches im vedischen Ritual (Sitzungsberichte der Berliner Akademie 
der Wissenschaften 1891)und H. Liiders in ZDMG, Bd. 58, S. 707 ff. 

So Chandogya-Upanisad \'II, 1 und 7 und im Suttanipata III, 7 
(Selasutta). Vgl. auch Joseph Dahlmann, Das Mahabharata als Epos 
und Rechtsbuch, Berlin 1895, S. 281 If., dessen Schluisfolgernngen 
aber viel zu weit gehen. 

*) Chandogya-Upanisad III, 4: »Die Bienen sind der Atharvaveda, 
das Itihasapurapa die Blume.’' 
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»Mannerpreislieder« (gathS narasamsT) erwahnt*) und diese 
dilrfen wir als die eigentlichen Vorlaufer eines Heldenepos 
ansprechen. Wenn man aber, wie das einige Gelehrte tun^), 
aus den eben angefuhrten Stellen schliefsen wollte, dafs es in 
vedischer Zeit schon ein Sammelwerk von erzahlenden Dichtungen 
unter dem Titel »Itihasa« oder »Itihasapurana« gegeben babe, 
so miifste man auch annehmen, dafs ebenso unter dem Titel 
»Gatha NarasamsI* eine Sammlung von Heldenliedern als Buch 
vorhanden gewesen sei. 

Erwiesen ist das Vorhandensein soldier Sammelwerke oder 
»Bucher« ftir die vedische Zeit jedenfalls nicht, auch gar nicht 
wahrscheinlich ®). Dafs es aber berufsmafsige Geschichtenerzahler 
(Aitihasikas, Pauranikas) schon in sehr alter Zeit gegeben hat, 
wird nicht zu bezweifeln sein. Sicher ist auch, dafs es um die 
Zeit des Buddha ('also im 5. Jahrhundert v. Chr.) bereits einen 
unerschopflichen Vorrat von Erzahlungen in Prosa und Versen — 
Akhyanas, Itihasas, Puranas und Gathas — als eine Art litte- 
rarisches Gemeingut gegeben haben mufs, aus welchem die 
Buddhisten und Jainas ebenso wie die epischen Dichter geschbpft 
haben. 

Neben dieser Itihasalitteratur, wie wir den filr die vedische Zeit 
bezeugten litterarischen Gemeinbesitz an erzahlenden Dichtungen 
kurz bezeichnen konnen, mufs es aber auch schon eigentliche 
epische Gedichte, Heldengesange, und wohl auch Zyklen 
epischer Lieder in alter Zeit gegeben haben. Denn die beiden 
uns allein erhaltenen Epen Mahabharata und Ramayana 
stellen doch nur den Niederschlag einer langen vorausgehenden 
Periode epischen Dichtens dar. Lange bevor es diese beiden 
Epen als solche gegeben hat, miissen Lieder von der grofsen 
Volkerschlacht, welche den Gegenstand des Mahabharata bildet, 


') ISatapatha-Brahmana XI, 5, 6, 8. Asvalayana-Grhyasutra III, 3. 

®) K. F. Geldner, Vedische Studien I, .S. 290 f. E. Sieg, Die 
Sagenstoffe des Rgveda und die indische Itihasatradition I, S. 33. 
Dagegen H. Oldenberg in Getting. Gel. Anz. 1890, S. 419. 

") Indische Werke haben in der Regel Spczialtitel. Es gibt kein 
Werk, welches 'Brahmana" oder »Upanisad* heifst, sondern eine grofse 
Anzahl einzelner Werke, welche nach Schulen oder Lehrern benannt 
sind. Es ist daher unwahrscheinlich, dafs man bestimmte Bucher nur 
als »Erzahlungen» bezeichnet hatte. 
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und von den Taten des RSma, des Helden des Rama3'ana, ge- 
sungen worden sein. Es ist aber auch nicht gut denkbar, dais 
die Kampfe der Kauravas und Pandavas und die Abenteuer des 
Rama die einzigen Gegenstande der Dichtung gewesen seien. 
Gewifs sind auch viele andere Helden und grolse Ereignisse in 
manch anderen Furstengeschlechtern besungen worden. Nicht 
alles von diesem alten Heldengesang, dessen Vorhandensein wir 
annehmen mtissen, ist spurlos verschwunden ; in Trlimmern und 
Resten hat sich manches in unseren beiden Epen erhalten *). 

Die Trager dieser Heldendichtung waren die Barden, ge- 
wBhnlich Sutas genannt, welche an den Hofen der Kdnige 
lebten und bei grofsen Festen ihre Lieder vortrugen oder sangen, 
um den Ruhm der Fursten zu verkiinden. Sie zogen auch mit 
in die Schlacht, um die Heldentaten der Krieger aus eigener 
Anschauung besingen zu kOnnen. So ist es im Mahabharata 
selbst der Suta Safijaya, welcher dem KSnig Dhrtarastra die 
Vorgange auf dem Schlachtfelde schildert. Diese Hofsanger 
bildeten eine besondere Kaste*), in welcher die epischen Lieder 
von Geschlecht zu Geschlecht vererbt wurden. In den Kreisen 
solcher dem Kriegerstande jedenfalls sehr nahestehenden 
Barden wird die epische Dichtung entstanden sein. Flir die 
Verbreitung der Heldenlieder im Vo Ike sorgten dann auch 
fahrende Sanger, Kusllavas genannt, welche die Lieder aus- 
wendig lemten und Offentlich zur Laute sangen®). So wird 
im Ramayana — allerdings in einem spat eingeschobenen Ge- 
sang*) — erzahlt, wie die beiden SOhne des Rama, Kusa and 
Lava , als wandernde Sanger umherzogen und das von dem 
Dichter Valmiki gelernte Gedicht in offentlicher Versammlung 
vortrugen. 


') Vffl. H. Jacobi, Lber ein verlorenes Heldengedicht der Sindhu- 
Sauvlra in den Melanges Kern, Lcide 1903, S. 53 ff. 

Nach dem Gesetzbuch des Manu (X, 11 und 17) sind die Sutas 
eine aus der Vermischung von Kriegern mit Brahmanentochtem her- 
vorgegangene Mischkaste, wahrend die Magadhas, welche gewOhnlich 
auch neben den Sutas als Sanger genannt zu werden pflegen, aus der 
Vermischung von \'aisyas mit Ksatri 3 'atochtern hervorgegangen sein 
sollen. Im Kriege sind die Sutas auch die Wagenlenker der FUrsten. 

*) Vgl. A. Holtzmann, Das Mahabharata I, S. 54f., 65 f. 
H. Jacobi, Das Ramavana, S. 67. 

‘) I, 4. 
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Was wir aber als die Volksepen der Inder kennen — 
Mahabharata und R a in_a y a n a — sind nicht die alten Helden- 
lieder, wie sie jene Hofbarden und jene fahrenden Spielleute 
Altindiens gesungen haben, von grofsen Dichtern oder wenigstens 
von geschickten, dichterisch begabten Sammlern zu einheitlichen 
Dichtungen verarbeitet, sondern es sind Ansammlungen sehr ver- 
schiedenartiger und ungleichwertiger Gedichte, die im Laufe von 
Jahrhunderten durch fortwahrende Einschiebungen ^nd Ande- 
rungen entstanden sind. Alte Heldenlieder bilden zwar den Kern 
der beiden Werke, aber im grofsen Umfange ist auch die mehr 
religiSse Itihasalitteratur in sie aufgenommen worden, und durch 
die Einfugung umfangreicher , religios belehrender Stticke hat 
namentlich das Mahabharata den Charakter eines Epos fast ganz 
eingebufst. 


Was ist das Mahabharata?’) 

In der Tat kann man nur in einem sehr beschrankten Sinne 
vom Mahabharata als einem >Epos« und einem sGedichtc sprechen. 
Ja, in gewissem Sinne ist das Mahabharata Uberhaupt nicht e i n 

’) Zur Orientierung tiber den Inhalt des Epos dient am besten 
H. Jacobi, Mahabharata, Inhaltsangabe, Index und Konkordanz der 
Kalkuttaer und Bombayer Ausgaben. Bonn 1903. t)ber die Probleme 
des Mahabharata orientiert am besten E. W. Hopkins, The Great 
Epic of India, its Character and Origin. New York 1901. Eine reiche 
Materialiensaramlung — leider zu wenig ubersichtlich — enthalt 
A. Holtzmann, Das Mahabharata und seine Teile. In 4 Banden. 
Kiel 1892—95. Der Wert dieses grofsen Werkes ist durch die un- 
haltbaren Theorien des Verfassers fiber die Umarbeitungen des 
Mahabharata wesentHch beeintrachtigt. Unhaltbar sind auch die ent- 
gegengesetzten Theorien Uber die einheitliche Entstehung des Epos, 
welche Joseph Dahlmann in den BUchern »Das Mahabharata als 
Epos und Rechtsbuch', Berlin 1895, "Genesis des Mahabharata", 
Berlin 1899, und >Die Sarnkhya-Philosophie als Naturlehre und Er- 
losungslehre, nach dem Mahabharata*, Berlin 1902, vertreten hat. 
Das erste dieser Bticher hat aber das grofse Verdienst, die epischen 
Studien neu belebt zu haben; es hat zu einer fdrmlichen »Dahlmann- 
Litteratur* Anlafs gegeben. Vgl. H. Jacobi in Getting. Gel. Anz 
1896 Nr. 1 und 1899 Nr. 11; A. Ludwig in Sitzungsber. der kgl. 
bohmischen Ges. der Wiss., Cl. f. Phil., Prag 1896; A. Barth im 
Journal des savants, avril, juin, juillet 1897 und Revue de I’histoire 
des religions, t. 45, 1902, S. 191 ff.; M. Winternitz im JR AS 1897, 
S. 713 ff. und WZKM XIV, 1900, S. 53 ff.; E. W. Hopkins im 
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dichterisches Erzeugnis, sondern vielmehr — eine ganze 
Litteratur. 

Mahabh ara ta •) bedeutet >die Erzahlung von dem grofsen 
Kampf der Bharatas*. Die Bharatas werden bereits im Rig- 
veda als ein kriegerischer Volksstamm' erwahnt, und Bharata, 
der Sohn des Duljsanta und der Sakuntala, der als Ahnherr des 
Furstengeschlechts der Bharatas gilt, begegnet uns schon in den 
Brahmanas. Die Wohnsitze dieser Bharatas oder Bharatas waren 
das Land am oberen Ganges und an der Jamna. Unter den 
Nachkommen des Bharata ragte ein Herrscher namens Kuru 
hervor, und dessen Nachkommen, die Kauravas (Kuruiden, 
Kuruinge) waren so lange das Herrschergeschlecht der Bharatas, 
dais der Name Kuru oder Kaurava sich im Laufe der Zeit auch 
als Bezeichnung fUr den Volksstamm der Bharatas einbtirgerte, 
und ihr Land ist das uns bereits aus dem Yajurveda und den 
Brahmanas bekannte Kuruksetra oder ^Kuruland* ^). Durch 
einen Familienzwist in dem Ftirstenhause der Kauravas kommt 
es zu einem blutigen Kampfe, einem wahren Vernichtungskampfe, 
in welchem das alte Kurugeschlecht und damit die Familie der 
Bharatas fast ganz zugrunde geht. Die Geschichte dieses blutigen 
Kampfes — in dem wir wohl ein geschichtliches Ereignis sehen 
diirfen, obgleich wir von demselben nur aus dem Mahabharata 
Kunde haben — wurde in Liedern besungen, imd irgend ein 
grofser Dichter, dessen Name verschollen ist, hat diese Lieder 


American Journal of Philology, 1898, XIX, Nr. 1; W. Cartellieri 
in WZKM XIII, 1899, S. 57 ff.; J. Kirste im Ind. Ant. XXXI, 
1902, S. 5ff. Aus der alteren Litteratur Uber das Mahabharata (sie 
ist zusammengestellt bei Holtzmann a. a. O. IV, S. 165 ff.) verdienen 
noch hervorgehoben zu werden; Monier Williams, Indian Wisdom, 
4. Aufl., London 1893; Soren Sorensen, Om Mahabharata’s stilling 
i den Indiske literatur (mit einem 'Summarium" in lateinischer Sprache), 
Kopenhagen 1893; A. Ludwig, Uber das Ramayana und die Be- 
ziehungen desselben zum Mahabharata (II. Jahresbericht des wiss. 
Vereins f. Volkskunde und Linguistik in Prag 1894). 

') Bharata bedeutet 'Kampf der Bharatas^ (bharatah samgramah, 
Papini IV, 2, 56). Im Mahabharata selbst finden wir mahabharata- 
y uddha (XIV, 81, 8) «die grolse Bharataschlacht«, und mahabharata- 
khyanam (I, 62, 39) »die Erzahlung von der grofsen Bharataschlacht*, 
von welch letzterem der Xitel »Mahabharata« eine Abkhrzung ist. 

“) S. oben S. 170. 
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zu einem Heldengedicht von der grolsen Schlacht im Kurufelde 
vereinigt. So bildet, wie in der Ilias und wie im Nibelungen- 
liede, die Tragik eines furchtbaren Vemichtungskampfes den 
eigentlichen Gegenstand der Heldendichtung. Dieses alte Helden- 
gedicht bildet den Kern des Mahabharata. 

Um diesen Kern herum hat sich aber im Laufe von 
Jahrhunderten eine Unmasse der verschiedenartigsten Dichtungen 
angesammelt. Zunachst wurden zahlreiche Sagen , welche mit 
dem alten Heldengedicht in mehr oder weniger losem Zusammen- 
hang stehen — Sagen, die sich auf die Vorgeschichte der Helden 
beziehen oder von allerlei Abenteuern derselben berichten, ohne 
dafs sie zu dem grolsen Kampf irgend einen Bezug haben — 
in das Gedicht aufgenommen. Aber auch Bruchstiicke anderer 
Heldensagen und Sagenzyklen, die sich auf irgendwelche be- 
rilhmte Konige und Helden der Vorzeit beziehen, fanden in das 
Gedicht Eingang, wenn sie auch mit dem Liede von der grolsen 
Kuruschlacht gar nichts zu tun hatten. Was von dieser alten 
Bardendichtung bereits dem urspriinglichen Gedicht als Neben- 
handlungen (Episoden) angehdrte und was erst spater hinzu- 
gefUgt wurde, wird sich schwerlich jemals entscheiden lassen. 
Jedenfalls ist unser Mahabharata nicht blofs das Heldengedicht 
vom Kampfe der Bharatas, sondem zugleich auch ein Reper- 
torium der alten Bardendichtung iiberhaupt. 

Es ist aber noch viel, viel mehr. Wir wissen, dafs die 
litterarische Tatigkeit im alten Indien zumeist in den HSnden 
der Priester , der Brahmanen , lag ; und wir haben ja gesehen, 
wie sie die alten , volkstumlichen Zauberlieder des Atharvaveda 
brahmanisiert, und wie sie die dem Priestertum eigentlich fremde, 
ja feindliche Philosophie der Upanisads mit ihrer Priesterweisheit 
vermengt haben *). Je beliebter und volkstiimlicher aber nun die 
Heldenlieder wurden, desto mehr mufste den Brahmanen daran 
gelegen sein, sich auch dieser epischen Dichtung zu bemachtigen; 
und sie verstanden es, diese ihrem ganzen Wesen nach urspriing- 
lich rein weltliche Poesie mit ihren eigenen religiOsen 
Dichtungen und mit theologisch - priesterlichem Wissenskram zu 
vermengen. So kommt es, dafs auch Gottersagen, mytho- 
logise he Erzahlungen brahman ischen Ursprungs, 

') Vgl. oben S. 107 und 201 ff. 
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aber auch im grofsen Umfange lehrhafte Stiicke, auf brah- 
manische Philosophie und Sittenlehre und brah- 
manisches Recht beziiglich, in das Mahabharata Aufnahme 
fanden. Ftir diese Priesterkaste war gerade das volkstilmliche 
Epos ein willkommenes Mittel, um ihre eigenen Lehren zu ver- 
breiten und so ihre Macht und ihren Einflufs zu verstarken und 
zu befestigen. Sie waren es, welche alle die zahlreichen Sagen 
und Legenden (Itihasas) in das Epos einfiigten, in denen von 
den berlihmten Sehern der Vorzeit, den Rsis, den Urvatern der 
Brahmanen, Wunder erzahlt werden — wie sie durch Opfer und 
Askese ungeheure Macht nicht nur tiber die Menschen, sondern 
selbst iiber die Gotter erlangen, und wie sie, wenn sie gekrankt 
werden, durch ihren Fluch Fiirsten und Grofse, ja selbst Gdtter- 
kOnige zu Falle bringen. 

Das Mahabharata war aber zu sehr ein Volksbuch, zu sehr 
Eigentum weiterer \''olkskreise, insbesondere der Kriegerkaste, 
als dais es je hatte ein eigentlich brahmanisches Werk oder das 
Eigentum irgendeiner vedischen Schule werden kdnnen. Es 
waren auch nicht so sehr die vedakundigen und gelehrten 
Brahmanen, welche sich an dem Ausbau des ‘Mahabharata be- 
teiligten — daher die auffallig geringe Kenntnis der eigentlich 
brahmanischen Theologie und Opferwissenschaft , die wir selbst 
in jenen Teilen des Epos linden, in denen brahmanischer Einlluls 
unverkennbar ist — als die Purohitas, die Priester, welche 
ebenso wie die Sutas (Barden) im Dienste der K6nige standen 
und schon dadurch mit der epischen Dichtung mehr in Beruhrung 
kamen. Diese weniger gelehrte Priesterklasse war es auch, 
welche spater als Tempelpriester an beriihmten zumeist den 
Gc)ttem Visnu oder Siva geweihten Kultstatten und Walllahrts- 
orten den Dienst versah und sich litterarisch mit der Pflege der 
Lokalsagen, die sich an solche heilige Orte kniiplten, sowie mit 
den aul die Gotter \%nu und Siva bezuglichen Legenden be- 
schaftigte. Das geschah, wie wir sehen werden, hauptsSchlich 
in den Puranas, aber auch im Mahabharata, in welches zahl- 
reiche ganz im Stile der Puranas gehaltene Lokal- 
sagen, Visnu- und §ivamythen, sowie puranaartige 
Kosmologien, geographische Listen und Genealogien 
Eingang gefunden haben. 

Da aber die epische Dichtung mehr in jenen Gegenden 
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Indiens gepflegt wiirde, wo die Verehrung des Visnu als hochster 
Gottheit verbreitet war, ist es erklSrlich, dafs in den religios- 
lehrhaften Teilen des Mahabharata dieser Gott so sehr itn 
Vordergrunde steht, dafs das Werk zuweilen den Eindruck 
eines der Visnu verehrung gewidmeten Erbauungs- 
buches macht. Daneben fehlt es freilich auch nicht an Siva- 
legenden und dem Sivakult gewidmeten Einlagen, welche 
aber liberall leicht als spate Zusatze erkennbar sind. Sie wurden 
eingefugt, als das Epos sich auch iiber Gegenden, wo die §iva- 
verehrung zu Hause war, verbreitete *). 

Aber noch andere geistliche Kreise gab es in Indien, welche 
schon in alter Zeit eine litterarische Tatigkeit entfalteten und 
zum Teil noch mehr als die Brahmanen die grofsen Massen des 
Volkes fur sich zu gewinnen suchten. Das waren die Asketen. 
Waldeinsiedler und Bettelmonche, die Begrunder von Sekten 
und Mbnchsorden, welche zur Zeit des Buddha in Indien bereits 
sehr zahlreich waren. Auch diese hatten ihre eigenen Dichtungen : 
Heiligenlegenden, Weisheitsspriiche, in denen sie 
ihre Lehren von Entsagung und Weltverachtung , von Selbst- 
aufopferung und Liebe zu alien Wesen predigten, aber auch 
Fabeln, Parabeln, Marchen und moralische Er- 
zUhlungen, welche die Weisheits- und Sittenlehren der Asketen 
durch Beispiele erlautern sollten. Auch diese Asketendichtung 
ist in ziemlich grofsem Umfange in das Mahabharata aufgenommen 
worden. 

So finden wir denn in diesem merkwiirdigsten aller Litteratur- 
erzeugnisse nebeneinander und durcheinander kriegerische Helden- 
lieder mit farbenreichen Schilderungen blutiger Kampfesszenen, 
fromme Priesterpoesie mit oft recht langweiligen Auseinander- 
setzungen iiber Philosophie, Religion und Recht, und milde 
Asketendichtung voll erbaulicher Weisheit und voll Uber- 
stromender Liebe zu Mensch und Tier. 

Darum betrachten auch die Inder selbst das Mahabharata 
zwar immer als ein Epos, als ein Werk der Dichtkunst (kavya), 
aber zugleich auch als ein auf uralter tJberlieferung (smrti) 
beruhendes und daher mit unanfechtbarer Autoritat ausgestattetes 
Lehrbuch (sastra) der Moral, des Rechts und der Philosophie; 

’) Vgl. H. Jacobi in Getting. Gel. Anzeigen 1892, S. 629 f. 
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und seit mehr als 1500 Jahren diente es den Indern ebenso sehr 
zur Unterhaltung wie zur Belehrung und Erbauung. 

Vor mindestens 1500 Jahren *) war dieses Mahabharata auch 
schon so — Oder wenigstens so ahnlich — wie wir es heute in 
unseren Handschriften und Ausgaben besitzen , e i n W e r k , 
welches auch ungefahr denselben Umfang wie unser heutiges 
Epos hatte. So wie dieses, enthielt es bereits eine lange Ein- 
leitung mit einer Rahmenerzahlung, einer Geschichte des sagen- 
haften Ursprungs des Gedichtes und einer \'erherrlichung des- 
selben als eines Lehr- und Erbauungsbuches ; war in achtzehn 
Bucher, Par vans genannt, eingeteilt, zu denen auch schon ein 
neunzehntes Buch Harivamsa als »ErgMnzung« (Khila) hinzu- 
geftigt war; und erreichte einen Umfang von beilaufig 100000 
Strophen (Slokas). Und bis zum heutigen Tage gilt dieses Riesen- 
werk trotz all der verschiedenartigen Elemente, aus denen es besteht, 
den Indern als ein einheitliches, in sich abgeschlossenes Werk^), 
welches den altehrwiirdigen Rsi Krsna DvaipSyana, auch 
. V y a s a genannt, zum Verfasser hat. Dieser selbe Rsi soli auch 
der Ordner der vier Vedas®) und der Verfasser der Puranas 
sein. Er war nach der Sage nicht nur ein Zeitgenosse, sondern 
ein naher Verwandter der Helden des Mahabharata und greift 
gelegentlich auch in die Handlung des Gedichtes ein. Seine 
Geschichte wird uns im Mahabharata sehr ausfUhrlich erzkhlt. 

Er ist der Sohn eines beriihmten Asketen, des Rsi Parasara. 
Dieser grofse Heilige erblickt eines Tages die in einem Fische 
zur Welt gekommene und von Fischerleuten aufgezogene Satyavati 
und ist von ihrer SchOnheit so entzuckt, dafs er ihre Liebe be- 
gehrt. Sie will ihm aber nur unter der Bedingung zu willen 
sein, dafs sie, nachdem sie ihm einen Sohn geboren, wieder ihre 
Jungfernschaft zurtickerlange. Der grofse Heilige gewahrt ihr 
diesen Wunsch, sowie auch den, dafs sie ihren Fischgeruch ver- 
liere und einen wunderbaren Duft ausstrome. Unmittelbar nach- 


*) Siehe weiter unten das Kapitel fiber das Alter und die Ge- 
schichte des Mahabharata. 

-) Darum wird es auch als eine S a m h i t a , d. h. > eine (abgeschlossene) 
Zusanunenstellung* , 'ein zusammenhangender Text« bezeichnet, so 
Mahabh. I, 1, 21. 

®) Daher sein Name Vyasa oder Vedavyasa, d. h. »Ordner«, 
'Ordner des Veda*. 
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dem er ihr beigewohnt, gebiert sie auf einer Insel in der Jamna 
einen Sohn, welcher Dvaipayana, »der Inselgeborene«:, genannt 
wird. Der Knabe wachst heran und ergibt sich bald der Askese. 
Indem er sich von der Mutter verabschiedet, sagt er ihr, dais 
er jederzeit sofort erscheinen werde, sobald sie nur, wenn sie 
seiner bediirfe, an ihn denke. Satyavatl aber, wieder zur Jung- 
frau geworden, wurde spater die Gemahlin des Kurukonigs 
Santanu und gebar diesem zwei Sohne, Citrahgada und Vici- 
travirya. Nachdem Santanu und Citrahgada gestorben waren, 
wurde Vicitravirya zum Thronnachfolger bestimmt. Dieser 
starb jung und kinderlos, hinterliefs aber zwei Frauen. Damit 
nun das Geschlecht nicht aussterbe, beschlielst Satyavatl, ihren 
unehelichen Sohn Dvaipayana zu berufen, damit er — auf Grund 
der Rechtssitte des Levirats — seinen Schwagerinnen Nachkommen- 
schaft erwecke. Nun ist aber dieser Dvaipayana zwar ein grofser 
Btifser und Heiliger, aber ein iiberaus hafslicher Mann mit 
struppigem Haar und Bart und finster rollenden Augen, dunkel 
von Gesicht (daher wohl auch sein Name Krsna, >der Schwarze«) 
und ein Ubier Geruch geht vori ihm aus. AIs er daher der einen 
Prinzessin naht, kann sie seinen Anblick nicht ertragen und 
schliefst die Augen: die Folge davon ist, dafs ihr Sohn blind 
zur Welt kommt. Es ist dies der nachmalige Kdnig Dhrta- 
rastra. Darauf naht der Heilige der zweiten Frau, und diese 
erbleicht bei seinem Anblick. Infolgedessen gebiert sie einen 
Sohn, welcher bleich ist und daher Pandu, ^der Bleiche«, ge- 
nannt wird. Er ist der Vater der fiinf Haupthelden des Epos. 
Noch einmal soil Dvaipayana der ersten Frau nahen; aber kliiger 
geworden, schickt sie dem Heiligen, der nichts von der Unter- 
schiebung merkt, ihre Magd, und mit dieser erzeugt er den 
Vidura, dem im Epos die Rolle eines weisen und wohl- 
wollenden Freundes des Dhrtarastra sowohl wie der Sohne des 
Pandu zuerteilt wird *). 

Dieser hafsliche iibelriechende Heilige, Krsna Dvaipayana 
Vyasa, den die Legende zu einer Art Grofsvater der Helden 
des Epos gemacht hat, gilt also den Indern bis zum heutigen 

•) Mahabh. I, 63; 100 ff. 

*) Nach dem Gesetz des Levirats ist Vyasa nur der Erzeuger, 
nicht der Vater des Dhrtarastra und des Pandu. AIs ihr Vater gilt 
der verstorbene Gatte der beiden Witwen. 
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Tage als der Verfasser des ganzen Mahabharata. Erst nachdem 
seine drei »Sehne« gestorben waren — so erzahlt die Einleitung 
zum Mahabharata *) — hat Vyasa das von ihm verfalste Gedicht 
unter den Menschen bekannt gemacht. Und zwar hat er es 
seinem Schuler Vaisampayana mitgeteilt, und dieser trug das 
ganze Gedicht in den Zwischenpausen des grofsen Schlangen- 
opfers des Konigs Janamejaya vor. Bei dieser Gelegenheit hfirte 
es der Suta Ugrasravas, Lomaharsanas Sohn; und unser Maba- 
bharata beginnt damit, dafs die Rsis, welche bei dem zwolfjahrigen 
Opfer des Saunaka im Naimisawalde versammelt sind, den Suta 
Ugrasravas ersuchen, ihnen die Geschichte des Mahabharata, wie 
er sie von Vaisampayana gehOrt, zu erzahlen. Der Suta erklart 
sich hierzu bereit und erzahlt die Geschichte von dem Schlangen- 
opfer des Janamejaya, um dann erst zur Wiedergabe der Er- 
zahlung des Vaisampayana zu schreiten. 

Es ist gewils ein altertiimlicher Zug des Mahabharata, dais 
es fast durchwegs nur Reden enthalt^). Ugrasravas ist der 
Vortragende der Rahmenerzahlung, und in dem Gedicht selbst 
ist Vaisampayana der Sprechehde. Innerhalb der Erzahlung 
des Vaisampayana werden wieder zahllose eingeschaltete Ge- 
schichten — und diese Einschachtelung von Erzahlungen in Er- 
zahlungen ist in der indischen Litteratur iiberhaupt sehr beliebt — 
verschiedenen Personen in den Mund gelegt. In den meisten 
Fallen werden sowohl die Erzahlimgen, als auch die Reden der 
auftretenden Personen nur mit den Prosaformeln »Vaisampayana 
sprach* , »Yudhisthira sprachc , sDraupadI sprach« usw. ein- 
geleitet. 

So phantastisch auch alles ist, was uns die Einleitung zum 
Mahabharata uber dessen angeblichen \'erfasser mitteilt, so finden 

bl, 1, 95ff. 

"Dais die alten Epen uberall sehr viel Rede und Gegenrede 
enthalten, kann man auch an der [lias beobachten; erst in den 
spateren Epen tritt dieses dramatische Element mehr zuruck . . . Das 
epische Gedicht aber wird erst dadurch vollendet, dafs zu den Reden 
nun auch die Rahmenerzahlung in metrische Form gefafst wird. Eine 
letzte Stufe ist es, dafs die Reden zuriicktreten und nur Ereignisse in 
Versform erzahlt werden." Ernst Windisch, Mara und Buddha 
(Abhandl. der philolog.-histor. Klasse der K. sachsischen Ges. der Wiss. 
Leipzig 1895), S. 222 ff. \'on jener "letzlen Stufe" ist das Mahabharata 
noch weit entfernt. 
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wir in ihr doch auch einige bemerkenswerte Angaben. So heifst 
es, dais der Rsi Vyasa sein Werk sowohl in einer kurzen 
Zusammenfassung als auch in einer ausfuhrlichen Darstellung 
erzahlt babe; ferner, dafs verschiedene Rezitatoren das Gedicht 
an drei verschiedenen Stellen anfangen, und dafs sein Umfang 
nicht immer der gleiche war. Ugrasravas sagt, er kenne das 
Gedicht in dem Umfange von 8800 Strophen, wahrend Vyasa er- 
klart, dafs er die Samhita des Bharatagedichtes in 24 000 Strophen 
verfafst habe, »und ohne die Nebenerzahlungen wird das Bharata 
in diesem Umfange von den Verstandigen vorgetragen«. Phan- 
tastisch genug heifst es gleich darauf, dafs Vyasa auch ein 
Epos von 60 hunderttausend Strophen verfafst habe, und zwar 
30 hunderttausend fiir die Gotter, 15 fiir die Manen, 14 fUr 
die Gandharvas und ein Hunderttausend fiir die Menschen *)• 
Natiirlich soli damit nur der gegenwartige Umfang des Maha- 
bharata angedeutet sein , der ihm auch die Bezeichnung s a t a - 
sahasri samhita, »Saramlung von hunderttausend Versen*, 
eingetragen hat. Man ersieht aus diesen Angaben, dafs die 
Inder selbst trotz ihrem festen Glauben an die Einheitlichkeit 
des Werkes doch wenigstens eine Erinnerung daran behalten 
haben, dafs das Mahabharata aus einem ursprUnglich kleineren 
Gedicht erst allmShlich zu seinem jetzigen Umfang heran- 
gewachsen ist. 

Was das Mahabharata den Indern ist, sagt uns in iiber- 
schwenglichster Weise die Einleitung zu dem Werke. Da heifst 
es z. B. : 

»Wie die Butter unter allen Arten saurer Milch, wie der Brah- 
mane unter den Ariern, wie die Aranyakas unter den Vedas, wie der 
Unsterblichkeitstrank unter den Arzneien, der Ozean unter alien Ge- 
wSssern und die Kuh unter den VierfUfslern am besten ist, so ist 
von alien Erzahlungswerken (Itihasas) das Mahabharata das beste.” 

AVer einmal diese Erzahlung gehort hat, dem gefallt nichts 
anderes Horenswertes mehr; wie dem, der den Gesang des Kokila- 
mannchens-) gehhrt, der Krahe rauhe Stimme nicht gefallt. « 

'Aus diesem vortrefflichsten aller Erzahlungswerke entstehen die 
Gedanken der Dichter, wie die drei Weltenraume aus den filnf 
Elementen.* 

■) Mahabh. I, 1, 31 ff ; 81 ; 101 ff. 

“) Der Kokila, der indische Kuckuck, ist fur indische Dichter 
dasselbe, was bei unseren Dichtern die Nachtigall ist. 
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»Wer einem vedakundigen, hochgelehrten Brahmanen einhundert 
Kiihe mit vergoldeten Hornern schenkt, und wer taglich die heiligen 
Erzahlungen des Bharatagedichtes hort — die beiden erwerben sich 
gleiches (religioses) Verdienst.« 

'’Ein Siegesspruch ist ja dieses Erzahlungswerk: ein Kdnig, der 
zu siegen wiinscht, soil es horen, und er vvird die Erde erobern und 
die Feinde besiegen.* 

>Dies ist ein heiliges Lehrbuch der Moral (dharma); dies ist das 
beste Lehrbuch des praktischen Lebens (artha), und auch als ein Lehr- 
buch der Erlosung (moksa)’) ist es von dem unermefslich weisen Vyasa 
vorgetragen worden.« 

•Jegliche Sunde, sei sie in Taten, Gedanken oder Worten be- 
gangen, weicht alsbald von dem Mann, der dieses Gedicht anhort.*' 

»In drei Jahren hat der Asket Krsna Dvaipayana, taglich (zur 
Verrichtung seiner Andachts- und Bufsilbungen) sich erhebend, diese 
wunderbare Erzahlung, das Mahabharata, verfafst. Was in bezug auf 
M o r a 1 , in bezug auf das praktische Leben, in bezug auf S i n n e n - 
genufs und in bezug auf die Erlosung') in diesem Buche steht — 
das gibt es anderswo; was hier nicht steht, das gibt es nirgends in 
der Welt.« 

FUr uns aber, die wir das Mahabharata nicht als gliiubige 
Hindus, sondern als kritische Litterarhistoriker betrachten, ist es 
nichts weniger als ein Kunstwerk; und auf keinen Fall kdnnen 
wir in ihm das Werk eines Verfassers, ja auch nicht einmal 
das eines geschickten Sammlers und Ordners sehen. Das Maha- 
bharata als Ganzes ist ein litterarisches Unding. Nie hat eine 
Kiinstlerhand versucht — und es ware ja auch kaum mOglich 
gewesen — , die widerstrebenden Elemente zu einem einheitlichen 
Gedicht zu vereinigen. Nur poesielose Theologen und Kom- 
mentatoren und ungeschickte Abschreiber haben die tatsachtlich 
unvereinbaren und aus verschiedenen Jahrhunderten stammenden 
Teile schliefslich zu einer ungeordneten Masse zusammen- 
geschweifst. Aber in diesem Urwald von Dichtungen, den die 
Wissenschaft eben erst zu lichten begonnen hat, grilnt und 
spriefst, unter wildem Gestrupp verborgen, viel wahre und echte 
Poesie. Aus der ungefiigen Masse leuchten die kdstlichsten 

') Dharma, »Recht und Sittcf oder -Moral", artha >Nutzen«, 
•Vorteile", "das praktische Leben" und kama, »Sinnengenufs« sind 
die drei Ziele des Lebens, gewissermafsen das Um und Auf des 
menschlichen Daseins, nach der indischen Ethik. Das Endziel alles 
Strebens aber ist moksa, *die Erlosung", zu welcher die verschiedenen 
Sekten und philosophischen Systeme verschiedene Wege weisen. 
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Bliiten unsterblicher Dichtkunst und tiefgriindiger Weisheit 
hervor. Und gerade weil das Mahabharata mehr eine ganze 
Litteratur als ein einziges und einheitliches Werk darstellt 
und so vieles und so vielerlei enthalt, ist es mehr als irgendein 
anderes Buch geeignet, uns einen Einblick in die tiefsten Tiefen 
der indischen Volksseele zu gewShren. 

Das mag die folgende Ubersicht iiber den Inhalt des Maha- 
bharata und seiner verschiedenen Bestandteile zeigen *). 


Die Haupterzahlung des Mahabharata. 

Vor Jahren hat Adolf Holtz mann (der Altere) den 
kiihnen Versuch unternommen, »den Grundstoff des Mahabharata, 
das alte indische Nationalepos selbst, deutschen Freunden der 


’) Eine vollstandige deutsche Ubersetzung des Mahabharata gibt 
es nicht; Ubersetzungen und Bearbeitungen einzelner Stilcke sind in 
den Anmerkungen zu der folgenden Inhaltsflbersicht genannt. Die 
franzOsische Ubersetzung von H. Fauche (Paris 1863 — 1870) reicht 
nur bis zum Ende des zehnten Buches. Englische Prosaiibersetzungen 
des ganzen Mahabharata gibt es von Pro tap Chandra Roy (Kalkutta 
1884 — 1896) und Manmatha Nath Dutt (Kalkutta 1895 — 1905). 
Eine schOne poetische Wiedergabe, teils in metrischen Ubersetzungen, 
teils in Prosa-Inhaltsangaben ist »Maha-Bharata, the Epic of Ancient 
India condensed into English Verse*, by Romesh Dutt. London 1899. 
GrOfsere und kleinere Ausztige aus dem Mahabharata findet man 
auch in John Muirs "Original Sanskrit Texts*, 5 Vols., 1858—1872, 
Vol. I, 3. Aufl. 1890, und in desselben "Metrical Translations from 
Sanskrit Writers*, London 1879, sowie in Monier Williams’ 'Indian 
Wisdom* 4* ed. London 1893. Eine Sammlung von grOfseren Stiicken 
aus dem Mahabharata in f ranzOsischer Ubersetz ung gab Ph.E.Foucaux, 
Le Mahabharata, onze episodes tir6s de ce poeme epique, Paris 1862. 
Einzelne Episoden in italienischer Ubersetzung gibt P. E. Pavolini, 
Mahabharata, Episodi scelti e tradotti coll. col. racconto dell’ interno 
poema (Bibliotheca dei popoli I) 1902. Einige Fragmente aus den letzten 
Btichern des Mahabharata, von Friedrich Rllckert tibersetzt, sind 
herausgegeben in den 'Rtickert-Studien* von Robert Boxberger, 
Gotha 1878, S. 84—122. Eine Sammlung der wichtigsten philosophi- 
schen Texte des Mahabharata in guter deutscher Ubersetzung kommt 
mir eben noch knapp vor dem Drucke zu : ‘Vier philosophische 
Texte des Mahabharatam: Sanatsujata-Parvan-Bhagavadgita-Mok- 
shadharma-Anugltd*. In Gemeinschaft mit Dr. Otto Strauss aus 
dem Sanskrit tibersetzt von Paul Deussen (Leipzig 1906). 
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Poesie zum erstenmal zu erschliefsen* ’). Er ging von der un- 
zweifelhaft richtigen Ansicht aus, dafs das Mahabharata nicht 
»das indische Epos« sei, sondern dafs vielmehr nur sdie Uber- 
reste, die TrUmmer der alten indischen Heldengesange im Maha- 
bharata. ... in vielfacher Uberarbeitung, Erweitening und Ent- 
stellung enthalten seienc. Aber mit beneidenswertem Selbst- 
bewufstsein traute er sich die Fahigkeit zu, aus diesen iiber- 
arbeiteten und entstellten »Trtimmern« das alte, urspriing- 
liche Heldengedicht wiederherstellen zu konnen. Er glaubte, 
durch Auslassungen , Kiirzungen und Veranderungen ein 
indisches Heldengedicht in deutschen Versen geschaffen zu haben, 
welches von dem eigentlichen Mahabharata, wie es die alten 
indischen Barden gesungen, eine bessere Vorstellung gebe, als 
es etwa eine wortliche Ubersetzung des uns vorliegenden Urtextes 
tun wtirde. Nun hat Holtzmann gewifs mit genialem Blick und 
tiefem dichterischem Gefuhl oft das Richtige getroffen; er hat 
sich aber auch mit so grenzenloser Willkiir von dem Sanskrit- 
text entfernt, dafs sein Werk doch nur als eine sehr freie Um- 
dichtung des alten Mahabharata, aber keinesfalls als ein treues 
Abbild desselben gelten kann. In der Tat ist das, W’as Holtzmann 
versucht hat, ein Ding der UnmOglichkeit. Jedem Versuch, jdas 
alte indische Nationalepos selbst« in seiner Ursprilnglichkeit 
wiederherzustellen, wird immer so viel Willktirliches an- 
haften, dafs er nur einen rein subjektiven Wert haben kann. 

Hingegen ist es verhaltnismafsig leicht, aus der ungeheueren 
Masse von Gesangen des Mahabharata einen Kern heraus- 
zuschalen, namlich die Erzahlung vom Kampfe der 
Kauravas und der Pandavas, welche jedenfalls den Vor- 
wurf des eigentlichen Epos bildete. Das soil in dem nach- 
folgenden, notwendigerweise kurzen Auszuge geschehen. Wir 
verfolgen die Geschichte von dem grofsen Kampfe, indem wir 
auch die wichtigsten auf die Haupthelden bezuglichen Neben- 
erzahlungen nach Moglichkeit beriicksichtigen. Dabei wollen wir 
uns nicht auf zweifelhafte Hypothesen tiber das »ursprungliche« 
Epos einlassen, sondem getreu unserem jetzt vorhandenen 
Mahabharatatexte folgen, indem wir nur vorlaufig alles 
beiseite lassen, was nicht auf die Haupterzahlung bezug hat. 


’) Indische Sagen. 2. Teil: Die Kuruinge. Karlsruhe 1846. 
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Die Herkunft der Kauravas und der Pandavas. 

Im Lande der Bharatas herrschte einmal ein Konig aus dem 
Kurugeschlecht, Santanu mit Namen. Dieser hatte von der zu einem 
Menschenweibe gewordenen Ganga’) einen Sohn, Namens Bhisma, 
welchen er zum Thronnachfolger bestimmt hatte. Eines Tages, als 
dieser bereits zu einem trefflichen, mit alien Kriegertugenden aus- 
gestatteten Helden herangewachsen war, traf §antanu die schdne 
Fischerstochter Satyavati, verliebte sich in sie und begehrte sie zum 
Weibe. Ihr Vater aber, der KCnig der Fischersleute , wollte sie 
ihm nur unter der Bedingung geben, dafs der von seiner Tochter ge- 
borene Sohn den Thron erben solle. Darauf wollte Santanu nicht ein- 
gehen, so schwer es ihm wurde, auf die Geliebte zu verzichten. 
Bhisma aber merkte bald die Niedergeschlagenheit seines Vaters, imd 
als er den Grund derselben erfahren hatte, begab er sich selbst zu 
dem Fischerkcinig, um fiir seinen Vater um Satyavati zu werben. Er 
erklart nicht nur, auf den Thron verzichten zu wollen, sondern nimmt 
auch das Gelubde der Keuschheit auf sich, damit nicht etwa ein Sohn 
von ihm als Thronnachfolger in Frage kame, worauf ihm der Fischer 
gern seine Tochter gibt. Santanu heiratet also Satyavati und erzeugt 
mit ihr zwei Sshne, Citrahgada und Vicitraviry a. Nachdem 
Santanu bald darauf gestorben war und den jungen Citrahgada ein 
Gandharva im Kampfe getOtet hatte, weihte Bhisma, als der Senior 
der Famine, den Vicitravirya zum Kbnig. Dieser aber starb )ung und 
kinderlos, obgleich er zwei Frauen hatte. Damit nun das Geschlecht 
nicht aussterbe, bittet Satyavati den Bhisma, nach dem alten Rechts- 
brauche des Levirats mit den hinterbliebenen Witwen des Vicitravirya 
Nachkommenschaft zu erzeugen. Bhisma aber weist auf sein Geliibde 
der Keuschheit hin und erklart, dafs wohl die Sonne ihren Glanz, das 
Feuer seine Hitze , der Mond die Kuhle seiner Strahlen , Gott Indra 
seine Tapferkeit, Gott Dharma-) seine Gerechtigkeit aufgeben, er aber 
nie und nimmer sein gegebenes Wort brechen konne. Da erinnert sich 
Satyavati ihres unehelichen Sohnes Vyasa und fordert mit Zu- 
stimmung des Bhisma ihn auf, far die Erhaltung des Geschlechtes 
Sorge zu tragen. Und der heilige Vyasa erzeugt, wie wir schon ge- 
sehen haben*), den Dhrtaras tra, denPandu und den Vidura. Da 
Dhrtarastra blind geboren war, wurde der jUngere Bruder Pa^du zum 
Konig eingesetzt. Dhrtarastra heiratete Gandharl, die Tochter des 
Gandharakunigs , und sie gebar ihm hundert Sohne, von denen der 
alteste Duryodhana hiefs. Pandu aber hatte zwei Frauen, Prtha 
Oder KuntI, die Tochter eines Konigs der Yadavas, und MadrI, die 
Sch wester des Salya, des Konigs der Madras. KuntI gebar ihm drei 
Sohne: Yudhisthira, den altesten, Arjuna und Bhima, der am 


’) Gottin des Flusses Ganges. 

Der Todesgott und zugleich der Gott der Gerechtigkeit. 
») Oben S. 269. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 
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selben Tage wie Duryodhana geboren wurde, wahrend MadrI die 
Mutter der beiden Zwillinge Nakula und Sahadeva wurde. 

Eine sehr phantastische (schwerlich dem alten Gedichte an- 
gehorige) Geschichte wird erzahlt, wonach diese fiinf Haupthelden des 
Epos nicht von Pandu, sondern f ii r Pandu gezeugt worden sein sollen. 
Pandu — so wird erzahlt — hat auf der Jagd ein Antilopenparchen 
bei der Begattung gethtet. In VVirklichkeit ist es aber ein Rsi, der 
Antilopengestalt angenommen hat, um der Liebe zu pflegen. Dieser 
Rsi spricht nun uber Pandu den Fluch aus, dafs er beim Liebesgenufs 
sterben solle. Daraufhin beschliefst Pandu, ein Asketenleben zu ftihren 
und auf den Geschlechtsgenufs zu verzichten. Damit er aber doch ' 
Nachkommenschaft erhalte, werden von KuntI die GOtter herbeigerufen, 
damit sie ihr Kinder erzeugen. Dharma, der Gott der Gerechtigkeit, 
erzeugt mit ihr den Yudhisthira, der Windgott Vayu den starken 
Bhima und der Gotterf first Indra den Arjuna. Auf Bitten der Kunti 
wohnen die beiden Asvins der MadrI bei und erzeugen mit ihr die 
Zwillinge Nakula und Sahadeva. 

Die Pa^davas und Kauravas am Hofe des Dhptarastra. 

Nachdem Pandu bald darauf gestorben war, iibernahm der blinde 
Dhrtarasfra die Regierung. Die fUnf Sohne des Pandu zogen mit 
ihrer Mutter Kunti — Pandus zweite Frau MadrI hatte sich mit ihm 
als Witwe verbrennen lassen — an den Hof des Kfinigs Dhrtarastra 
nach Hastinapura und wurden dort zusammen mit den Prinzen, ihren 
Vettern, erzogen. 

Schon in den Kinderspielen zeichpeten sich die Sohne des Pandu 
vor denen des Dhrtarastra aus und erregten die Eifersucht der letzteren. 
Bhima insbesondere war iiufserst ilbermtitig und gab manche Proben 
unbandiger Kraft, die den Kindern des Dhrtarastra recht unangenehm 
waren. Wenn die Kinder z. B. auf einen Baum stiegen, schflttelte 
er ihn so, dafs die Vettern samt den Friichten heruntergepurzelt 
kamen. Duryodhana war daher dem Bhima sehr gehassig und machte 
auch mehrere Anschlage gegen sein Leben, ohne ihm aber etwas an- 
haben zu konnen. Die Knaben wuchsen heran und erhielten zwei be- 
riihmte. waffenkundige Brahmanen, Kppa und Drona, zu Lehrem im 
Waffenhandwerk. Zu ihren Schiilern gehdrten aufser den Sohnen des 
Dhrtarastra und des Pandu auch Asvatthaman, ein Sohn des Drona, 
und Karna, der Sohn eines Suta oder Wagenlenkers. Duryodhana 
und Bhima wurden bald die besten Schuler des Drona im Keulen- 
kampf, Asvatthaman in ZauberkUnsten , Nakula und Sahadeva im 
Schwertkampf und \ udhisthira im M^agenkampf. Arjuna aber war 
nicht nur der tuchtigste Bogenschiitze, sondern ilbertraf alle andem 
in jeder Beziehung. Daher waren die Sohne des Dhrtarastra tiberaus 
eiferstichtig auf ihn. 

Als die Prinzen ihre Lehrzeit beendet hatten, veranstaltete Drona 
einen Wettkampf, bei dem seine Schiller ihre KUnste zeigen sollten. 
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Es ist eine glanzende Festversammlung; der Kdnig, die Kdniginnen 
und zahlreiche Helden sind anwesend. Bhima und Duryodhana fuhren 
einen Keulenkampf auf, der so ernst zu werden droht, dafs die Kampfen- 
, den getrennt werden mussen. Arjuna emtet allgemeinen Beifall durch 
seine Kunst im Bogenschiefsen. Aber auch Karna tritt in die Arena 
und vollfiihrt dieselben Kilnste wie Arjuna, worUber dieser sehr er- 
zurnt ist, wahrend Duryodhana den Karna freudig umarmt und ihn 
seiner ewigen Freundschaft versichert. Karna fordert den Arjuna zum 
Zweikampf heraus, wird aber als Abkommling eines Wagenlenkers 
von den Pandavas verhohnt. 

Yudhisthira wird Thronfolger. Verschwor ung gegen 
ihn und seine Brilder. (Das Lackhaus.) 

Ein Jahr darauf setzte Dhrtarastra den durch Tapferkeit wie 
durch alle andern Tugenden gleich ausgezeichneten Yudhisthira (als 
den Erstgeborenen der Kurufamilie) zum Thronfolger ein. Die ubrigen 
Pandavas bildeten sich noch weiter in den Waffen aus und unter- 
nahmen auch auf eigene Faust siegreiche EroberungszUge. Als Dhrta- 
rastra von diesen Waffentaten der immer machtiger werdenden Pandavas 
hbrte, wurde er um die Zukunft seiner eigenen Linie einigermafsen 
besorgt. Als daher Duryodhana, sein jttngerer Bruder Dussasana. 
sein Freund Kar^a und sein mUtterlicher Oheim Sakuni eine Ver- 
schwSrung gegen die Papdavas anzettelten, fand en sie bei dem alten Kbnig 
bereitwillige UnterstUtzung. Sie Uberredeten Dhrtarastra, die Pap4avas 
unter irgend einem Vorwand nach Varapavata zu entfernen. Dort liefs 
Duryodhana durch einen geschickten Baumeister ein Haus aus Lack 
und andem leicht entzUndlichen Stoffen bauen, in welchem die Pandavas 
wohnen sollten. In nachtschlafender Zeit sollte dann das Haus an- 
gezUndet werden, damit die Pandavas ihren Untergang fanden. Vidura 
aber teilt dem Yudhisthira insgeheim — er bedient sich dabei einer 
Mlecchasprache , d. h. einer den Ubrigen nicht verstandlichen Sprache 
eines nichtindischen Volksstammes — den heimtUckischen Plan mit. 
Um aber keinen ^’'erdacht zu erregen, da sie furchteten, Duryodhana 
wttrde sie sonst auf andere Weise durch Meuchelmorder toten lassen, 
gehen sie scheinbar auf den Plan ein, begeben sich nach Varanavata 
und beziehen das Lackhaus. Durch einen unterirdischen Gang aber, 
den sie heimlich anlegen liefsen, entfliehen sie in den Wald, nachdem 
sie .das Haus, in welchem nebst dem Baumeister nur noch ein be- 
trunkenes Weib niedriger Kaste mit fUnf Suhnen schlaft, selbst an- 
gezUndet haben. Wahrend alle Leute glauben, die Pandavas mit ihrer 
Mutter Kunti seien verbrannt. und am Hole des Dhrtarastra die Toten- 
feier abgehalten wird, irren die funf Bruder mit ihrer Mutter im Walde 
jenseits des Ganges umhor. In finsterer Nacht befinden sie sich mitten 
im dichten Walde — mude. hungrig and durstig. Kunti klagt tiber 
Durst, und Bhima bringt die Mutter unj seine vier Bruder zu einem 
Bananenbaum, wo sie sich ausruhen sollen. wahrend er Wasser suchen 

10 * 
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■will. Den WasservOgeln folgend, kommt er zu einem Teich, wo er 
badet und trinkt und die Oberkleider ins Wasser taucht, um den 
flbrigen Wasser zu bringen. Eiligst kehrt er zuriick, findet aber die 
Seinen alle unter dem Baume eingeschlafen. Wie er die Mutter und 
die Brilder so schlafend liegen sieht, beklagt er in bitteren Worten ihr 
trauriges Schicksal. 

Hidimba, der Riese, und seine Schwester. 

In der Nahe dieses Bananenbaumes haust ein graulicher, menschen- 
fressender Riese, der Raksasa Hidimba. Er riecht Menschenfleisch, 
und von einem hohen Baume aus sieht er die Schlafenden. Ihm 
wassert der Mund nach dem lang entbehrten Genusse und er fordert 
seine Schwester, die Riesin Hidimba, auf, nachzusehen, was es filr 
Leute seien; dann wollten sie zusammen sich an der Menschen frischem 
Fleisch und Blut gtitlich tun und nachher frohlich tanzen und singen. 
Die Riesin geht hin; aber kaum hat sie den Bhima erblickt, so wird 
sie von heftiger Liebe zu dem kraftigen Heldenjtingling ergriffen. Sie 
verwandelt sich daher in ein schones menschliches Weib und geht 
lachelnd auf Bhima zu, erzahlt ihm, dafs dieser Wald von dem 
menschenfressenden Raksasa, ihrem Bruder, heimgesucht sei, der sie 
hergeschickt habe; dafs sie ihn aber liebe und keinen andern Mann 
znm Gatten haben wolle, als ihn ; er mSge sich ihrer freuen, sie werde 
ihn retten. Bhima antwortet, er denke nicht daran, sich der Lust hin- 
zugeben und Mutter und Brilder im Stiche zu lassen. Hidimba er- 
widert, er mdge nur seine Angehdrigen aufwecken, sie werde sie alle 
retten. Bhima aber erklart, es werde ihm nie einfallen, seine Mutter 
und seine Bruder aus sUfsem Schlummer zu wecken; vor Jiaksasas, 
Yaksas (Elfen), Gandharvas und dergleichen Gelichter habe er keine 
Angst, er werde auch mit dem Menschenfresser fertig werden. Da 
kommt auch schon der Riese Hidimba, dem seine Schwester zu lange 
ausbleibt, selbst daher und will die verliebte Hidimba im Zorne tSten. 
Bhima aber stellt sich ihm entgegen und fordert ihn zum Kampfe 
heraus. Nach furchtbarem Ringen, wiihrend dessen die Bruder er- 
wachen, erschlagt er den Riesen. Nun will er auch die Hidimba dem 
Bruder nachsenden, aber Yudhisthira ermahnt ihn, doch nicht ein Weib 
zu toten. Auf ihr flehentliches Bitten lafst er sich schliefslich herbei, 
sich mit ihr so lange zu vercinigen, bis sie einen Sohn geboren habe. 
Yudhisthira ordnet an, dafs Bhima tagsiiber bei der Riesin weilen moge, 
aber vor Sonnenuntergang stets zuriickkehren miisse. So fliegt denn 
Hidimba mit Bhima durch die Luft auf liebliche Bergeshohen, wo sie 
sich dem Liebesspiel hingeben , bis sie empfangt und einen Sohn 
gebiert, der auch ein machtiger Raksasa ist. Sie nennen ihn Ghatot- 
kaca. Dieser hat spater den Panda vas in der grofsen Schlacht gute 
Dienste geleistet 

') Eine sehr freie Bearbeitung der Hidimba-Episode hat Friedrich 
RUckert gegeben. (Werke, herausg. von C. Beyer, Bd. 6, S. 426 ff.) 
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Der Riese Baka und die Brahmanenf amilie. 

Die Pandavas ziehen nun, als BUfser verkleidet, unter mancherlei 
andern Abenteuern, von Wald zu Wald und kommen schliefslich in 
eine Stadt Ekacakra, wo sie unerkannt im Hause eines Brahmanen 
Aufenthalt nehmen. Bei Tage erbetteln sie sich ihre Speise und bringen 
sie abends nach Hause, wo KuntI das ganze Essen in zwei Halften 
teilt — die eine fttr Bhima, die andere ftir alle Ubrigen. Eines Tages 
ist KuntI mit Bhima allein zu Hause. Da dringt aus den Gemachern 
des Brahmanen, bei dem sie Gastfreundschaft geniefsen, lautes Jammern 
und Wehklagen. Und sie hOren, wie erst der Brahmane unter bitteren 
Klagen liber das Menschenlos dberhaupt erklart, dafs es am besten 
sei, wenn er samt seiner Familie in den Tod ginge. Denn er konnte 
es nie liber sich gewinnen, die treue Gattin, die geliebte Tochter oder 
gar das Sohnchen zu opfern, und anderseits miifste er, wenn er allein 
stiirbe, die Seinen sicherem Elend iiberlassen. Darauf ergreift die 
Frau des Brahmanen das Wort und sagt; Er miisse am Leben bleiben, 
um ftir seine Kinder zu sorgen und das Geschlecht zu erhalten. Sie 
aber habe, nachdem sie ihm einen Sohn und eine Tochter geboren, 
den Zweck ihres Daseins erfiillt und kOnne ruhig sterben. Wenn er 
stiirbe, so kOnnte ia sie allein nie ihre beiden Kinder erndhren und 
beschiitzen; sie kdnnte weder ihre Tochter vor unwtirdigen Mannern 
bewahren , noch ihrem Sohne die eines Brahmanen wiirdige Erziehung 
geben. Er kSnne ja auch wieder eine zweite Frau nehmen , wdhrend 
sie als Witwe doch nur ein bedauernswertes Los hdtte. »Wie VOgel 
sich gierig auf ein weggeworfenes Stiick Fleisch stiirzen, so die Manner 
auf eine des Gatten beraubte Frau'. Darum werde sie ihr Leben 
opfern. Nun beginnt die Tochter, welche die Reden ihrer Eltern 
gehort hat, zu sprechen und sucht zu beweisen, dafs es ihr allein zu- 
komme, ftir die Familie zu sterben. »Sagt man doch: das eigene Selbst 
ist der Sohn, ein Freund die Gattin, ein Elend aber die Tochter. Be- 
freie dich selbst von diesem Elend und lafs mich meine Pflicht er- 
ftlllen«.. Wahrend diese drei so miteinander reden und schliefslich 
alle zusammen in Weinen ausbrechen, tritt das kleine Sclhnchen mit 
weitgeoffneten Augen auf jeden einzelnen zu und spricht lachelnd mit 
sttfser, kindlicher Stimme: 'Weine nicht, Vater! Weine nicht, Mutter! 
Weine nicht, Schwester!* Und frohgemut nimmt der Kleine einen 
Grashalm vom Boden und spricht; 'Mit dem werde ich den menschen- 
fressenden Raksasa toten!'* Und so tiefbetrtibt sie auch alle waren — 
als sie des Knaben siifse Stimme hdrten, ward ihr Herz von Freude 
erfttllt. Diesen Augenblick bentltzt KuntI, die Mutter der Pandavas, 
um einzutreten und sich zu erkundigen, was denn eigentlich ios sei. 
Da erfahrt sie denn, dafs in der Nahe der Stadt ein menschenfressen- 
der Raksasa, der Riese Baka, hause, dem die Einwohner der Stadt in 
gewissen Zeitraumen eine Wagenladung Reis, zwei Biiffel und einen 
Menschen als Tribut bringen mussen. Abwechselnd komme immer 
eine andere Familie daran, und jetzt sei gerade die Reihe an ihnen. 
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Darauf trostet Kunti den Brahmanen und schlagt vor, dafs einer ihrer 
fiinf Sdhne dem Raksasa seinen Tribut bringe. Der Brahmane aber 
will nichts davon wissen, dais ein Brahmane, und noch dazu ein Cast, 
fur ihn das Leben opfere. Da erklart ihm Kunti, dais ihr Sohn ein 
grolser Held sei — was er aber niemand verraten dtirfe — , der den 
Raksasa gewils tiiten werde. Bhima ist sofort bereit, der Aufforderung 
der Mutter Folge zu leisten und fahrt am nachsten Morgen mit dem 
Wagen, der die ftir den Raksasa bestimmten Speisen enthalt, in den 
Wald, wo der Unhold haust. Sobald er in den Wald kommt, beginnt 
er — dies wird mit grofsem Humor geschildert — die Speisen selbst 
zu essen und lafst sich auch durch den heranstiirmenden Riesen nicht 
irre machen. Selbst als der wutentbrannte Raksasa mit beiden Handen 
auf ihn losschlagt, ifst er ruhig weiter. Erst nachdem er alles auf- 
gegessen hat, riistet er sich zum Kampfe. Die machtigsten Baume des 
Waldes reilsen sie aus und schleudern sie aufeinander. Dann aber be- 
ginnt ein gewaltiges Ringen, welches damit endet, dais Bhima den 
Riesen tiber seinem Knie entzwei bricht. Den iibrigen Raksasas, den 
Verwandten und Untergebenen des Baka, nimmt Bhima das Ver- 
sprechen ab, keinen Menschen mehr zu tdten und kehrt zu den Brtidern 
zuriick. In der Stadt herrscht grofse Freude. Aber das Inkognito der 
Panijavas wird gewahrt. 

Gattenselbst wahl und Heirat der Draupadi. 

Nach einiger Zeit entschlielsen sich die Pandavas, die Stadt 
Ekacakra zu verlassen und ins Pancalaland zu wandern. Aul dem 
Wege dahin erfahren sie, dalsDrupada, der Kdnig der Pailcalas, so- 
eben im Begriffe sei , die Gattenselbstwahl ') seiner Tochter zu ver- 
anstalten. Die Brflder beschliefsen, sich auch an dem Feste zu be- 
teiligen und begeben sich, als Brahmanen verkleidet, in die Residenz- 
stadt des Drupada, wo sie im Hause eines Topfers unerkannt leben, 
indem sie sich als Brahmanen ihren Unterhalt erbetteln. Drupada aber 
hatte einen sehr festen Bogen machen , mittels einer kunstlichen Vor- 
richtung hoch in der Luft ein Ziel aufrichten und verkUnden lassen, 
dais nur derjenige Held seine Tochter Krsna beim Svayamvara er- 
ringen konne, der den Bogen spanncn und das aufgesteckte Ziel treffen 
wurde. FUrsten aller Lander, darunter auch die Kauravas, Duryo- 

’) Svayamvara, d. h. »SeIbstwahl«, ist eine Form der Ehe-. 
grundung oder Verlobung, welche darin besteht, dafs die Kdnigs- 
tochter sich unter den versammelten Fursten und Helden (nachdem 
der Vater eine feierliche Einladung hat ergehen lassen) den Gatten 
selber auswahlt, indem sie dem Erwahlten einen Kranz um den Hals 
hangt, worauf dann die Hochzeit stattfindet. Wahrend der Svayamvara 
in der epischen Dichtung sehr haufig geschildert wird, erwahnen 
die brahmanischen Gesetzbticher, die sonst die verschiedenen Arten 
der Ehegrtindung sehr ausfiihrlich behandeln, diese Sitte gar nicht. 
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dhana und seine Brtider, nebst Karna folgen der Einladung des Konigs 
Drupada und versammeln sich in der festlich geschmiickten Halle, in 
welcher die Gattenselbstwahl stattfinden soil. Audi zahllose Brah- 
manen stromen als Zuschauer herbei, unter ihnen die fiinf Pandavas. 
Mehrere Tage hindurch linden glanzende Festlichkeiten stall, und die 
fremden Konige und Brahmanen werden als Gaste grofsartig bewirtet. 
Endlich am sechzehnten Tage trill unter den ublichen Zeremonien 
die wunderschcine Krsna, herrlich gekleidet und geschmilckt, in den 
Saal, den Blumenkranz in der Hand. Ihr Bruder Dhrstadyumna 
verkiindet mil lauter Slimmer »Horet, all ihr Ftlrsten insgesamtl 
Hier ist der Bogen, hier sind die Pfeile, dort ist das Ziel. Treffet es 
durch das Loch der Vorrichtung mil den fiinf scharfen, luftdurch- 
schwirrenden Pfeilen. Wer, mil edler Geburt, Schonheit und Kraft 
ausgestattet , diese grofse Tat vollbringt, dessen Gemahlin soil meine 
Schwester Krsna heute sein — nicht eitel ist meine Rede.‘ Darauf 
nennt er seiner Schwester die Namen aller anwesenden Konige, mit 
Duryodhana beginnend. Alle verlieben sich sofort in die reizende 
Krspa, einer ist auf den andern eifersiichtig und jeder einzelne hofft, 
sie zu gewinnen. Einer nach dem andern versucht nun, den Bogen 
zu spannen, aber keinem will es gelingen. Da tritt Karna vor; schon 
hat er den Bogen gespannt und ist bereit, das Ziel zu treffen , da ruft 
Krs^a mit lauter Slimmer •Einen Wagenlenker wahle ich nicht.« 

■ Mit bitterem Lachen und einem Blick zur Sonne wirft Kari;La den 
Bogen wieder hin. Vergeblich versuchen noch die machtigen Kdnige 
i^iiupala, Jarasandha und Salya den Bogen zu spannen. Da erhebt 
sich Arjuna aus der Mitte der Brahmanen. Unter lautem Gemurmel 
des Beifalls derjenigen, die den stattlichen Jungling bewundern, 
und des Widerspruchs jener, die sich darilber argern, dafs ein Brah- 
mane mit Kriegern in die Schranken zu treten wage, schreitet er auf 
den Bogen zu, spannt ihn im Nu und schiefst das Ziel herab. Da Krsna 
den gOttergleichen JUngling sieht, reicht sie ihm erfreut den Kranz, 
und Arjuna verlafst, von der Konigstochter gefolgt, die Halle. 

Da aber die versammelten Konige merken, dafs Drupada wirklich 
seine Tochter dem Brahmanen geben wolle, sehen sie dies ftir eine 
Beleidigung an; denn eine Gattenselbstwahl sei nur fttr Krieger, nicht 
fiir Brahmanen bestimmt. Sie wollen den Drupada toten. Aber 
Bhima und Arjuna eilen ihm zu Hilfe. Bhima reifst einen machtigen 
Baum aus und steht furchtbar wie der Todesgott da. Arjuna stellt 
sich mit gespanntem Bogen neben ihn. Karna kampft mit Arjuna, 
Salya mit Bhima. Nach hartem Kampfe erklaren sich Karna und 
Salya fiir besiegt. Die Konige geben den Kampf auf und kehren in 
ihre Heimat zuriick. Die Papdavas aber ziehen mit Krsna ab und 
begeben sich zum Topferhaus, wo Kunti bereits besorgt auf sie wartet. 
Hier nun erklart Arjuna vor der Mutter und den Briidern, dais er 
die von ihm gewonnene Krsna, die Tochter des Drupada, nicht allein 
heiraten werde, sondern dafs sie nach altem Familienbrauch die ge- 
meinsame Gattin aller fiinf Bruder werden miisse. 
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Unter denjenigen, welche bei der Gattenselbstwahl zugegen waren, 
befand sich auch Krsna, der Hiiuptling eines Clans der Yadavas und 
der Vetter der Panda vas fdenn Vasudeva, Krsnas Vater, war der 
Bruder der KuntI). Er war der einzige, welcher die Pandavas trotz 
ihrer Verkleidung erkannt hatte. Er folgte daher, begleitet von seinem 
Bruder Baladeva, den Pandavas, besuchte sie im Topferhaus und 
gab sich ihnen als ihr Verwandter zu erkennen. Die Pandavas waren 
dartiber sehr erfreut. Damit diese aber nicht erkannt wiirden, ent- 
fernten sich Krsna und Baladeva bald wieder. 

Auch Prinz Dhrstadyumna war den Pandavas heimlich gefolgt, 
um zu erfahren, wer denn eigentlich der Held sei, der seine Schwester 
zur Gemahlin gewonnen. Er verbirgt sich im TOpferhaus und be- 
obachtet, wie die Bruder heimkehren und ihre Mutter ehrfurchtsvoll 
begrtlfsen, wie Kunti die Draupadi') in bezug auf die Zubereitung 
und Verteilung der Speisen unterweist, wie sie sich dann nach dem 
Abendessen zur Ruhe begeben, indem der jiingste der Bruder ein Lager 
von Kusagras ausbreitet, auf welchem sich die funf Bruder der Reihe 
nach jeder auf seinem Antilopenfell hinstrecken, whhrend die Mutter 
zu ihren Hauptern und Draupadi zu ihren Fiifsen ihr Nachtlager 
aufschlagen; und er hort, wie sich die Bruder vor dem Einschlafen 
noch mit allerlei Gesprachen tiber Waffen und Kriegstaten unter- 
halten. Darauf eilt Dhrstadyumna zu seinem Vater zurilck, um ihm 
zu berichten, dafs die angeblichen Brahmanen, nach ihren Gesprachen 
zu schliefsen, Krieger sein mttfsten, wortiber der Kdnig hocherfreut 
ist. Am nkchsten Morgen lafst Drupada die Pandavas in den Palast 
einladen, um die Hochzeit seiner Tochter in feierlicher Weise zu be- 
gehen. Nun erst teilt ihm Yudhisthira mit, dafs sie die totgeglaubten 
Sohne des Pandu seien, woruber Drupada sehr froh ist; denn es war 
immer sein Wunsch gewesen, den tapferen Arjuna zum Schwiegersohn 
zu haben. Da er aber die feierliche Vermahlung seiner Tochter mit 
Arjuna vornehmen will, ist er einigermafsen erstaunt und wenig er- 
freut, als ihm Yudhisthira die Mitteilung macht, dafs Krsna die ge- 
meinsame Gattin aller fiinf Briider werden mflsse. Die Bedenken, die 
er aufsert, werden aber durch den Hinweis auf den alten Familien- 
brauch der Pandavas beschwichtigt, und Draupadi wird zuerst dem 
Yudhisthira als dem Altesten, dann in der Reihenfolge des Alters den 
vier andern Briidern vor dem heiligen Feuer als Gattin angetraut®). 

“) Krsna, >die Schwarze", wird gewohnlich Draupadi, d. h. »Tochter 
des Drupada«, genannt. 

®) Das Epos hat in dieser Fttnfmannerehe unzweifelhaft einen 
alten Zug der Sage treu bewahrt. Denn die Polyandrie oder vielmehr 
die Gruppenehe, von welcher die Ehe der Pandavas ein Beispiel bietet, 
kommt zwar in einzelnen Gegenden Indiens auch heute noch vor, ist 
aber sonst im alten Indien durchaus nicht als rechtmafsige Eheform 
bezeugt und widerspricht ganz und gar den brahmanischen An- 
schauungen. Wenn Drupada sagt (I, 197, 27): »Das Gesetz lehrt, 
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KuntI segnet ihre Schwiegertochter. Den Neuvermahlten aber sendet 
Krsna reiche und iiberaus kostbare Hochzeitsgeschenke. 


dafs ein Mann viele Frauen hat; aber man hat nie gehOrt, dafs eine 
Frau viele Manner zu Gatten babe*', so gibt er damit nur der all- 
gemein indischen Anschauung Ausdruck. Wenn trotzdem im Epos 
die fiinf Haupthelden nur eine Gattin haben, so ist dies ein Beweis 
dafiir, dafs dieser Zug so enge mit der ganzen Sage und dem alten 
Epos verwoben war, dafs selbst in spaterer Zeit, als das Mahabharata 
mehr und mehr einen brahmanischen Charakter erhielt und zu einem 
religiosen Lehrbuch wurde, nicht daran gedacht werden konnte, diesen 
Zug zu beseitigen. Man bemiihte sich nur, durch mehrere ziemlich 
ungeschickt eingefilgte Erzahlungen die Funfmannerehe zu recht- 
fertigen. Einmal erzahlt Vyasa die alberne Geschichte von einer 
Jungfrau, die keinen Mann bekommen konnte und den Gott Siva an- 
flehte, dafs er ihr einen Gatten besorge. Weil sie nun filnfmal ge- 
rufen hatte: »Gib mir einen Gatten*, verspricht ihr Siva fiinf Gatten — 
in einer spateren Geburt. Diese Jungfrau ist als Krspa, Drupadas 
Tochter, wiedergeboren und erhalt daher die fiinf Pandavas zu Gatten. 
Nicht viel geistreicher ist eine zweite Geschichte. Die Pandavas, die 
im TOpferhaus als bettelnde Brahmanen leben, kommen mit DraupadI 
nach Hause und melden ihrer Mutter, dafs sie »die Almosen*, die sie 
auf ihrem Bettelgang gesammelt, gebracht haben. Ohne aufzusehen, 
sagt KuntI gewohnheitsmafsig: •Geniefset es alle miteinander*. Dann 
erst bemerkt sie, dafs »das Almosen* eine Frau ist, und ist sehr be- 
stiirzt; aber das Wort einer Mutter darf nicht unwahr gemacht werden, 
und es mufs dabei sein Bewenden haben, dafs die fiinf Briider die 
DraupadI gemeinsam geniefsen. Eine dritte Geschichte, welche wieder 
Vyasa dem Drupada erzahlt, ist die sivaitische "Fiinf-Indra-Erzahlung* 
fpancendropakhj'anam), ein hochst phantastischer und verworrener Be- 
richt, nach welchem Indra zur Strafe dafiir, weil er den Siva beleidigt 
hat, fiinffach geteilt auf der Erde wiedergeboren und eine Inkarnation 
der Laksml oder Sri (Gdttin des Gliickes und der Schiinheit) zu seiner 
Frau bestimmt wird. Die fiinf Pandavas sind Inkarnationen des einen 
Indra, DraupadI ist eine Inkarndtion der Laksml; so hat DraupadI 
eigentlich nur einen Gemahl! Es wird nicht einmal der Versuch 
gemacht, diese drei Rechtfertigungsgeschichten miteinander oder mit 
der Haupterzahlung in Einklang zu bringen. Hingegen wird wieder- 
holt deutlich ausgesprochen, dafs wir es mit einer alten Familien- 
sitte — nicht etwa mit einem allgemein indischen, sondern mit einem 
speziellen Familienbrauch der Pandavas — zu tun haben. In Er- 
zahlungen der Buddhisten und Jainas wird die Gattenselbstwahl der 
DraupadI in der Weise geschildert, dafs sie nicht den Ariuna, sondern 
gleich alle fiinf Papdavas auf einmal wahlt. Sonderbarerweise haben 
auch einige europaische Forscher die FUnfmannerehe mythologisch, 
allegorisch und symbolisch zu deuten und zu rechtferti gen ge- 
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Die Pandavas erhalten ihr Reich zuriick. 

Bald verbreitet sich die Nachricht, dais die Pandavas noch am 
Leben sind und dafs Arjuna es war, der die DraupadI bei der Gatten- 
selbstwahl gewonnen. Duryodhana und seine Genossen kehren betrubt 
nach Hastinapura zuriick, und es macht ihnen grofse Sorge, dais die 
Pandavas jetzt durch ihre Heirat zwei machtige Bundesgenossen — 
Drupada und die Pancalas, Krsna und die Yadavas — gewonnen 
haben. Duryodhana meint, man milsse nun vor den Pandavas auf der 
Hut sein; und schlagt vor, sie durch Verraterei zu beseitigen. Hin. 
gegen rat Karna zum offenen Kampfe. Bhisma aber, dem auch Vidura 
und Drona zustimmen, rat dem Dhrtarastra, den Pandavas das halbe 
Konigreich abzutreten und mit ihnen in Frieden zu leben. Dhrtarastra 
geht auf diesen Vorschlag ein und tritt den Pandavas die Halite seines 
Reiches ab, und zwar sollen sie sich in der Wliste Khandavaprastha 
niederlassen. Yudhisthira nimmt das Anerbieten bereitwillig an, und 
die Pandavas begeben sich, von Krsna begleitet, nach Khandavaprastha. 
Dort griinden sie sich als Residenz die grofse Stadt und Festung 
Indraprastha (in der Kkhe des heutigen Delhi). 

Arjunas Yerbannung und Abenteuer. 

GlUcklich und zufrieden lebten die Pandavas mit ihrer gemein- 
samen Gattin in Indraprastha. Damit keine Eifersucht zwischen ihnen 
entstehe, hatten sie (auf den Rat des himmlischen Weisen Narada) ver- 
einbart, dafs derjenige von den Brtidern, welch er .einen der andern bei 
einem traulichen Zusammensein mit DraupadI iiberrasche, auf zwOlf 
Jahre in die Yerbannung gehen und ein Leben der Keuschheit ffihren 
mtisse. Infolge dieser Yereinbarung leben sie stets in Frieden mit- 
einander. 

Eines Tages stehlen Rauber einem Brahmanen sein Vieh, und 
dieser kommt mit heftigen Vorwurfen, dafs der KSnig seine Unter- 
tanen nicht gentigend schutze, in den Palast gelaufen. Arjuna will 
ihm sofort zu Hilfe eilen. Zufalligerweise aber hangen die Waffen 
m einem Zimmer, in welchem Yudhisthira gerade mit DraupadI bei- 
sammen ist. Arjuna ist in einem Dilemma: Soil er die Kriegerpflicht 
gegeniiber dem Brahmanen iiben und die Regel in bezug auf die ge- 
meinsame Gattin durchbrechen , oder soil er die erstere verletzen, um 
die letztere einzuhalten? Er entschliefst sich dafiir, in die Kammer 
zu gehen, um die Waffen zu holen, verfolgt die Rauber und gibt dem 
Brahmanen sein Yieh zuriick. Darauf kehrt er heim und erklart dem 
Yudhisthira, dafs er nun der Yereinbarung gemafs auf zwOlf Jahre in 
die Yerbannung 'gehen werde. Obwohl Yudhisthira ihn zuruckzuhalten 
sucht, da er sich gar nicht beleidigt fiihle, zieht sich doch Arjuna 


sucht, anstatt sie als ethnologisches Faktum hinzunehmen. (Ygl. meine 
•Notes on the Mahabharata* im JRAS, 1897, S. 733 ff.) 
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nach dem Grundsatz, dafs Recht Recht bleiben miisse, in den Wald 
zuruck. 

Hier erlebt er nun mancherlei Abenteuer. So badet er einmal 
im Ganges und will eben, nachdem er den Manen geopfert, heraus- 
steigen, als ihn Ulupl, die Tochter eines Nagakonigs, in das Reich 
der Nagas (Schlangenddmonen) hinabzieht. Sie erklart ihm, dais sie 
sich in ihn verliebt habe, und bittet ihn, sich ihrer zu erfreuen. Arjuna 
antwortet, dafs er dies nicht tun konne, weil er das Gelubde der 
Keuschheit auf sich genommen. Aber die Schlangenjungfrau wendet 
ihm ein, dafs sich dieses Gelubde doch nur auf DraupadI beziehen 
kOnne; Ubrigens sei es seine Kriegerpflicht, Ungltlcklichen zu helfen; 
wenn er ihr ihren Wunsch nicht erfulle, werde sie sich umbringen — er 
miisse ihr also das Leben retten. Diesen Argumenten kann Arjuna 
nichts mehr entgegensetzen , und »seine Pflicht im Auge habend« er- 
filllt er den Wunsch der schonen Ulupl und verbringt eine Nacht 
mit ihr. 

Ein andermal kommt er auf seinen Wanderungen zu Citravahana, 
dem Kdnig von Manipura, und verliebt sich in dessen schone Tochter 
Citrahgada, Sie ist aber eine Sohnestochter ’), und der KOnig gibt 
sie ihm nur unter der Bedingung, dafs ein von ihr geborener Sohn 
als sein (Citravahanas) Sohn zu gelten habe. Arjuna ist damit ein- 
verstanden und lebt mit ihr drei Jahre in Mapipura®). Nachdem sie 
einen Sohn geboren hat, verabschiedet er sich und setzt seine Wande- 
rung fort. 

Nachdem er verschiedene heilige Orte besucht und noch mancherlei 
Abenteuer erlebt hat, kommt er mit Krsna zusammen und besucht 
diesen in seiner Stadt Dvaraka, wo er ungemein festlich empfangen 
wird. Einige Tage nachher fand auf dem Berge Raivataka ein grofses 
Fest der Vrsnis und Andhakas — Clans der Yadavas — statt. Mit 
Musik, Gesang und Tanz ziehen Edle und BUrger hinaus, und es 
geht recht lustig zu. Baladeva, Krsnas Bruder, betrinkt sich mit seiner 
Frau Revatl; Ugrasena, Konig der Vrsnis, kommt mit seinen tausend 
Weibern, und zahlreiche andere Filrsten mit ihren Frauen. Bei dieser 
Gelegenheit sieht Arjuna die schone Schwester des Krsna, Subhadra, 
und verliebt sich in sie. Er fragt den Krsna, wie er sie bekommen 
kOnne, und dieser rat ihm, sie nach Kriegerart gewaltsam zu entfilhren, 
denn eine Gattenselbstwahl sei immer eine unsichere Sache ’). Da schickt 

’) Eine putrika oder *Sohnestochter« ist eine Tochter, deren Sohn 
nicht dem Gatten, sondern dem Vater des Madchens gehort. Wenn 
namlich ein Mann keinen Sohn hat, so kann er seine Tochter als 
putrika einsetzen, wodurch ein von ihr geborener Sohn zum Fort- 
setzer des Geschlechts ihres Vaters wird, d. h. er ist zum Toten- 
opfer verpflichtet und zum Erbe berechtigt. 

Von dem Keuschheitsgelubde ist jetzt nicht mehr die Rede. 

*) Offenbar waren die Yadavas ein wilder Hirtenstamm, bei dem 
die Raubehe noch zu Recht bestand. 
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Arjuna einen Boten zu Yudhisthira, um dessen Erlaubnis zur Ent- 
ftihrung der Subhadra einzuholen. Yudhisthira gibt seine Zustimmung, 
und Arjuna zieht in voller Kriegsrustung auf seinem Streitwagen aus, 
wie wenn er auf die Jagd ginge. Subhadra ergeht sich auf dem Raivataka, 
und wie sie eben nach Dvaraka zurflckkehren will, ergreift sie Arjuna, 
nimmt sie auf seinen Wagen und fahrt mit ihr in der Richtung nach 
Indraprastha. In Dvaraka herrscht grofse Aufregung; der betrunkene 
Baladeva ist wUtend, dafs Arjuna das Gastrecht verletzt habe. Aber 
Krsna beruhigt seine Verwandten: Arjuna habe sie gar nicht beleidigt. 
Im Gegenteil, er habe die Yadavas nicht ftir so geldgierig gehalten, dafs 
sie ein Madchen wie ein Stuck Vieh verkaufen wilrden, und auf eine 
unsichere Gattenselbstwahl habe er sich nicht einlassen wollen, so sei 
ihm nichts Ubrig geblieben, als die Subhadra zu rauben. Gegen die 
Ehe sei ja nichts einzuwenden. Man solle nur den Arjuna zurttck- 
bringen und sich mit ihm versOhnen. Das geschieht denn auch, und 
Subhadra wird mit Arjuna vermahlt. Er verweilt dann noch ein Jahr 
in Dvaraka, sich mit Subhadra vergniigend. Den Rest der zwOlf 
Jahre verbringt er in dem heiligen Orte Puskara, worauf er nach 
Indraprastha zurUckkehrt. DraupadJ macht ihm wegen seiner Heirat 
mit Subhadra Vorwiirfe, beruhigt sich aber, da sich Subhadra ihr als 
Magd unterwirft. Und DraupadI, Subhadra und KuntI leben von da 
an glticklich miteinander. Subhadra gebar dem Arjuna einen Sohn, 
Abhimanyu, der ein Liebling seines Vaters und seiner Onkel wurde. 
DraupadI aber gebar jedem der ftinf Panda vas je einen Sohn. 

Yudhisthira wird Weltherrscher. 

Gerecht und fromm regierte Kbnig Yudhisthira in seinem Reiche, 
und seine Untertanen, die ihm in Liebe zugetan waren, lebten gltlck- 
lich und zufrieden. Ein glUckliches Dasein fuhrten auch die Brttder 
des Kdnigs. Den Arjuna aber verband nun noch innigere Freund- 
schaft mit Krs^. Als sich die beiden Freunde einst in den Hainen 
an der Jamna (wo sie mit vielen schonen Frauen wahre Orgien 
feierten, an denen sich selbst DraupadI und Subhadra beteiligten) mit- 
einander unterhielten, kam der Gott Agni in Brahmanengestalt auf sie 
zu und ersuchte sie, ihm beim Verbrennen des Khandavawaldes be- 
hilflich zu sein. Der Gott hatte sich namlich bei einem grofsen Opfer 
durch das Verzehren der vielen Opferspeisen den Magen verdorben, 
und Brahman hatte ihm gesagt, er milsse den Khandavawald ver- 
brennen, um wieder zu genesen. So oft er aber versucht, den Wald 
in Brand zu stecken, loschen die Waldtiere das Feuer immer wieder 
aus. Das sollen Arjuna und Krsna verhindern, und zu dem Zweck 
verschafft ihnen Agni himmlische Waffen : dem Arjuna den gewaltigen 
Bogen Gandiva mit zwei unerschOpflichen Kochern und einen prSchtigen, 
mit silberweifsen Pferden bespannten und durch ein Affenbanner weit- 
hin kenntlichen Streitwagen; dem Krsna aber eine sichertreffende 
Wurfscheibe und eine unwiderstehliche Keule. Mit diesen Waffen 
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stehen sie dem Agni zur Seite und tSten alle Wesen, welche aus dem 
brennenden Walde zu entfliehen suchen. Nur den Damon Maya, der 
ein grofser Kllnstler unter den Himmlischen ist, verschonen sie’). 

Zum Dank dafiir, dafs ihm das Leben geschenkt ward, bant der 
Damon Maya dem Yudhisthira einen wunderbaren Palast mit hochst 
kunstvollen Einrichtungen. Nach einiger Zeit beschlieist Yudhisthira 
im Einvemehmen mit Krsna, das grofse Konigsweiheopfer (rajasuya) 
darzubringen. Zur Darbringung dieses Opfers ist aber nur ein Welt- 
herrscher, ein grofser Eroberer, berechtigt. Da aber zurzeit Jarasandha, 
KSnig von Magadha, der machtigste Herrscher ist, mufs erst dieser 
beseitigt werden. In einem Zweikampf mit Bhima wird er getotet. 
Dann erst unternehmen Arjuna im Norden, Bhima im Osten, .Sahadeva 
im Sliden und Nakula im Westen siegreiche Eroberungszuge, durch 
welche Yudhisthira zum Besitzer eines Weltreiches wird. Nun kann 
das KSnigsweiheopfer vollzogen werden, das mit grofsem Prunk ge- 
feiert wird. Zahlreiche KOnige, auch die Kauravas, sind dazu ein- 
geladen. Zum Schluls des Opfers werden Ehrengaben verteilt. Auf 
Vorschlag des Bhisma soil Krsna die erste Ehrengabe erhalten. Da- 
gegen lehnt sich Sisupala, Konig von Cedi, auf. Infolgedessen kommt 
es zu einem Streite, der damit endet, dafs Sisupala von Krsna ge- 
tOtet wird. 

Nach beendetem Opfer verabschieden sich die fremden Khnige. 
Auch Krsna kehrt wieder in seine Heimat zuriick. Nur Duryodhana 
und sein Oheim Sabuni verweilen noch einige Zeit im Palaste der 
Pandavas. Bei der Besichtigung des wunderbaren Gebaudes wider- 
fahrt dem Duryodhana allerlei Mitsgeschick. So halt er eine Kristall- 
flache fiir einen Teich und zieht sich aus, um zu baden, wahrend er 
einen kiinstlichen Teich far festes Land halt und zu einem unfrei- 
willigen Bad kommt, woruber Bhima und Arjuna in lautes Lachen 
ausbrechen. Dieser Spott krankte den ohnehin von Neid erfUllten 
Duryodhana aufs tiefste. Mit den bittersten Gefuhlen des Neides und 
des Hasses verabschiedet er sich von seinen Vettern und kehrt nach 
Hastinapura zurUck. 

Das Wurfelspiel. 

In bitteren Worten blagt Duryodhana dem Oheim Sakuni sein 
Leid. Nicht ertragen konne er die Schmach, seine Feinde solche 
Triumphe feiern zu sehen ; und da er keine Mittel und Wege sehe, den 
Pantjavas beizukommen, werde er durch Feuer, Gift oder Wasser 
seinem Leben ein Ende machen. Da macht Sakuni den Vorschlag, es 
solle ein Wurfelspiel veranstaltet und Yudhisthira dazu eingeladen 
werden; er, Sakuni, der ein gewandter Spieler sei, werde dem Yudhi- 
sthira leicht sein ganzes Reich abgewinnen. Sogleich begeben sie sich 
zu dem alten Konig Dhrtanastra, um dessen Zustimmung zu dem Plane 


') Hier endet das Adiparvan oder das erste Buch des Maha- 
bharata. 
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zu erlangen. Dieser will zwar anfangs nichts davon wissen und will 
sich jedenfalls erst mit seinem weisen Bruder Vidura beraten; aber 
da Duryodhana ihm vorhalt, dafs Vidura immer nur die Partei der 
Pandavas ergreife, lafst sich schliefslich der alte, schwache KOnig tlber- 
reden und ordnet das Wurfelspiel an. Den Vidura selbst schickt er als 
Boten zu Yudhisthira, um diesen zum Spiele einzuladen. Vidura warnt 
den Kdnig und verhehlt ihm nicht, dafs er befiirchte, es werde grofses 
Unheil aus diesem Wurfelspiel entstehen. Diese Besorgnis hat auch 
Dhrtarastra selbst, aber er glaubt, dem Schicksal seinen Lauf lassen 
zu milssen. So begibt sich denn Vidura an den Hof des KOnigs 
Yudhisthira, um die Einladung zum Wurfelspiel zu uberbringen. Auch 
dieser beruft sich auf die unwiderstehliche Macht des Schicksals, in- 
dem er der Einladung, wenn auch widerwillig, Folge leistet. Und be- 
gleitet von seinen Brudern und DraupadI mit den Ubrigen Frauen des 
Haushaltes, macht er sich auf den Weg nach Hastinapura. Im Palaste 
des Dhrtarastra werden die Gaste von den Verwandten freundlich be- 
grUfst und mit grotsen Ehren aufgenommen. 

Am nachsten Morgen begeben sich Yudhisthira und seine Bruder 
in die Spielhalle, wo bereits die Kauravas versammelt sind. Sakuni 
fordert den Yudhisthira zum Spiel heraus, dieser macht einen Einsatz — 
und verliert. Und nacheinander setzt er alle seine Schatze und Reich- 
tUmer an Gold und Edelsteinen ein, seinen Prachtwagen, seine 
Sklavinnen und Sklaven, Elefanten, Wagen und Rosse — und jedesmal 
verliert er. Da wendet sich Vidura an Dhrtarastra und rUt ihm, sich 
von seinem Sohn Duryodhana, der den Untergang der ganzen Familie 
herbeifuhren werde, loszusagen und die Fortsetzung des Spieles zu 
verbieten. Nun fallt Duryodhana mit den heftigsten Schmahungen 
Uber Vidura her, den er einen Verrater schilt — eine Schlange, welche 
die Kauravas an ihrem Busen genahrt — , denn stets spreche er nur 
zugunsten ihrer Feinde. Vidura wendet sich vergebens an Dhrtarastra. 
8akuni aber fragt den Yudhisthira mit Hohn, ob er noch etwas ein- 
zusetzen habe. Yudhisthira isl nun von wilder Spielleidenschaft er- 
griffen und setzt seine ganze Habe, seine Rinder und all sein Vieh 
ein, seine Stadt, sein Land und sein gauzes Reich — und verspielt 
alles. Auch die Prinzen, dann die Bruder Nakula und Sahadeva 
setzt er ein und verliert sie. Von -Sakuni gereizt, lafst er sich auch 
verleiten, Arjuna und Bhima einzusetzen und auch diese verliert er. 
Endlich macht er sich selbst zum Einsatz, und wieder gewinnt 
Sakuni. Hohnend bemerkt Sakuni, Yudhisthira habe schlecht daran 
getan, sich selbst zum Einsatz zu machen, er habe ja noch einen 
Schatz, um den er spielen konne — DraupadI, die Paficalakenigs- 
tochter. Und zum Entsetzen aller anwesenden Alien *) — des Bhisma, 

’) Es ist sehr beachtenswert, dafs diese Unparteiischen und Wohl- 
gesinnten es ruhig hinnehmen, dafs Yudhisthira seine Brtider und 
sich selbst verspielt, wahrend es ihnen als etwas Ungeheuerliches 
erscheint, dafs er die gemc-insame Gattin einsetzt. 
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des Drona, des Krpa und des Vidura — erklart Yudhisthira, um die 
schone DraupadI als Einsatz spielen zu wollen. Unter allgemeiner 
Aufregung fallen die Wiirfel — und abermals hat Sakuni gewonnen. 

Lachend fordert Duryodhana den Vidura auf, die DraupadI herbei- 
zubringen, damit sie die Zimmer fege und sich zu den Magden ge- 
selle. Vidura weist ihn zurecht und warnt ihn, dafs er durch sein 
Benehmen nur den Untergang der Kauravas heraufbeschwore ; 
DraupadI sei auch gar nicht zur Sklavin geworden, denn Yudhisthira 
habe sie erst eingesetzt, als er schon nicht mehr Herr iiber sich selbst 
gewesen. Da sendet Duryodhana einen Suta als Boten zu DraupadI, 
um sie zu holen. Diese lafst fragen, ob Yudhisthira zuerst sich 
selbst Oder sie verspielt habe. Dur3odhana sendet die Antwort: sie 
moge in die Spielhalle kommen und selbst diese Frage stellen. Da 
sie sich weigert und den Boten immer wieder unverrichteter Sache 
zurtlckschickt, fordert Duryodhana seinen Bruder Dussasana auf, sie 
mit Gewalt herbeizubringen. Dieser begibt sich in das Frauengemach, 
und bald bringt er die sich straubende DraupadI — die unwohl und 
daher nur mit diirftigem Gewande begleitet ist — bei den Haaren in 
die Versammlung geschleppt. Bitter klagt sie, dafs keiner, nicht 
einmal Bhisma und Drona, sich ihrer annehme, und einen ver- 
zweifelten Blick wirft sie auf die Pandavas. Diesen aber bereitete 
der Verlust ihrer Habe und ihrer Herrschaft nicht solchen Schmerz, 
wie dieser von Scham und Zorn erfUllte Blick der DraupadI. Da 
kann Bhima nicht Iknger an sich halten, er macht dem Yudhisthira 
heftige VorwUrfe, dafs er die DraupadI eingesetzt, und will sich schon 
an ihm vergreifen. Arfuna aber weist ihn zurecht: Yudhisthira milsse 
immer als der Alteste anerkannt und geachtet werden. Nun fordert 
Vikarna, einer der jiingsten Bruder des Duryodhana, die XYrsammelten 
auf, die Frage der DraupadI, ob sie rechtens verspielt sei, zu beant- 
worten. Und da alle schweigen, verneint er selbst die Frage. 
Karna aber erklart dagegen, die Kauravas hatten a lies gewonnen, 
und deshalb gehore ihnen auch die Gattin der Pandavas. Sogar die 
Kleider miisse man den Pandavas sowohl als auch der DraupadI ab- 
nehmen, denn auch diese seien ihnen abgewonnen. Und die Pandavas 
legen ihre Oberkleider ab, wahrend Dussasana, dem Winke des Karna 
folgend, sich daran macht, der DraupadI ihr Gewand vom Leibe zu 
reifsen. Sie aber betet zu Gott Visnu, der bewirkt, dafs sie immer 
bekleidet bleibt, so oft ihr auch Dussasana die Hiille entreifst. Bhima 
aber spricht den fiirchterlichen Eid aus: 

»Horet dieses mein Wort, ihr Krieger aller Welt, ein Wort, wie 
es nie vorher von Mannern gesprochen worden, wie es nie wieder ein 
Mann sprechen wird. Nie mdge ich zur Statte meiner Ahnen ge- 
langen, wenn ich nicht erftille. was ich gesprochen, — wenn ich nicht 
im Kampfe aufreifse die Brust und trinke das Blut dieses bosen, 
torichten Auswilrflings der Bharatas.« 

Entsetzen ergreift alle Krieger und Helden bei diesen furchter- 
lichen Worten. Doch vergebens mahnt \'idura die Anwesenden an 



290 


ihre Pflicht, die Rechtsfrage zu entscheiden, ob Draupadi von den 
Kauravas gewonnen sei oder nicht. Vergebens jammert und weint 
Draupadi und fordert ihre Verwandten auf, ihre Frage zu beant- 
worten. Selbst der fromme und rechtskundige Bhisma weifs nichts 
weiter zu sagen, als dafs das Recht eine heikle Sache sei, und dafs in 
dieser Welt Macht vor Recht gehe. Yudhisthira sei ja ein Muster 
von Gerechtigkeit, er moge selbst entscheiden. Hohnisch fordert auch 
Duryodhana den Yudhisthira auf, seine Meinung zu sagen, ob er 
Draupadi fflr gewonnen erachte oder nicht. Und da Yudhisthira wie 
geistesabwesend dasitzt und nichts antwortet, lafst sich Duryodhana 
zu der unerhortesten Schmahung der Panda vas hinreifsen; er entblefst 
seinen linken Schenkel vor den Augen der Draupadi. Da spricht 
Bhima die schrecklichen Worte; »Nie soli Bhima mit seinen Vatem 
vereinigt werden, wenn ich dir nicht in der Schlacht diesen Schenkel 
mit der Keule zerschmettere.« 

Wahrend noch weitere Reden gewechselt werden, hort man im 
Hause des Dhrtarastra das laute Schreien eines Schakals und andere 
unheilverkundende Vorzeichen. Durch diese erschreckt, fiihlt sich 
endlich der alte KOnig Dhrtarastra veranlafst, einzugreifen. In heftigen 
Worten tadelt er den Duryodhana. Dann besanftigt er die Draupadi 
and stellt ihr einen Wunsch frei. Sie wShlt sich die Freiheit ihres 
Gatten Yudhisthira. Er gewahrt ihr einen zweiten Wunsch, und sie 
wahlt die Freiiassung der tibrigen vier Papijavas. Als er ihr aber noch 
einen dritten Wunsch freistellt, sagt sie. dafs sie nun nichts mehr zu 
wUnschen habe, denn die Panda vas wtirden, sobald sie nur frei ge- 
worden, selbst gewinnen, was sie brauchten. Karna aber spottet nun: 
Draupadi sei das Boot geworden, auf welchem die Pandavas sich aus 
der Gefahr gerettet hatten. Bhima entbrennt in Wut und zweifelt, 
ob er nicht die Kauravas auf der Stelle niederschlagen soli. Arjuna 
aber besanftigt ihn, und Yudhisthira verbietet jeden Streit. Der Konig 
Dhrtarastra aber gibt dem Yudhisthira sein Konigreich zuxilck und 
ermahnt ihn, alles Vergangene vergessen sein zu lassen. So kehren 
sie denn beruhigt wieder nach Indraprastha zuriick. 

Das zweite Wurfelspiel und die Verbannung 
der Pandavas. 

Kaum aber haben sich die Pandavas entfernt, so besturmen 
Duryodhana. Dussasana und ISakuni wieder den alten Konig, halten 
ihm vor, welche Gefahr den Kauravas von seiten der nun so schwer 
beleidigten Pandavas drohe, und uberreden ihn, zu einem neuen 
Wflrfelspiel seine Zustimmung zu geben. Diesmal soil derjenige, 
welcher verliert, auf zwdlf Jahre in die Verbannung in den Wald 
gehen, sich im dreizehnten Jahre irgendwo unter Menschen unerkannt 
aufhalten und erst im vierzehnten Jahre wieder zurUckkehren dilrfen. 
Sollte er aber im dreizehnten Jahre erkannt werden, so miifste er 
abermals auf zwolf Jahre in die Verbannung gehen. Vergebens be- 
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mttht sich Gandharl, des Kdnigs Gattin, diesen zu uberreden, dafs er 
sich von seinem bosen Sohne Duryodhana lossage, um nicht an dem 
Untergange aller Kauravas schuldig zu werden. Verblendet gibt er 
seine Zustimmung; und ein Bote wird abgeschickt, der die Pa^davas 
noch auf ihrem Heimwege trifft. Vom Schicksal verwirrt, leistet 
Yudhisthira der Aufforderung zum abermaligen Wiirfelspiel Folge. 
Alle kehren sie wieder zurtick, das Spiel beginnt von neuem, und er 
verliert wieder. Nun miissen sie auf dreizehn Jahre in die Verbannung 
ziehen. 

In Antilopenfelle gekleidet, schicken sich die Panda vas an, in 
den Wald zu gehen. Duryodhana und Dussasana triumphieren und 
machen sich fiber sie lustig. Bhima aber schleudert ihnen beiden furcht- 
bare Drohworte zu. Wie Duryodhana ihre Herzen mit spitzen Worten 
durchbohre, so werde er dessen Herz in der Schlacht durchbohren. 
Und noch einmal schwort er, das Blut des Dussasana zu trinken. 
Arjuna verspricht den Karna, Sahadeva, den Sakuni, und Nakula, die 
tibrigen Sohne des Dhrtarastra zu toten. Yudhisthira aber nimmt 
von Dhrtarastra, Bhisma und den fibrigen Kauravas, am herzlichsten 
aber von dem weisen und guten Vidura Abschied. Die Mutter der 
Papdavas, Kuntt, bleibt im Hause des Vidura zurfick. DraupadI aber 
folgt den Gatten in die Verbannung, und rfihrend ist der Abschied, 
den sie von ihrer Schwiegermutter nimmt. Mit tranenvollen Klagen 
sieht KuntI ihre Kinder in die Verbannung ziehen. Diese aber, mit 
Ausnahme des sanften Yudhisthira, geloben alle, im vierzehnten Jahre 
blutige Rache an den Kauravas zu nehmen. Unglfick bedeutende 
Vorzeichen und die prophetischen Worte des Himmelsboten Narada 
kfinden dem KOnig Dhrtarastra den Untergang seines Geschlechtes an, 
und er empfindet bittere Reue darfiber, dafs er seine Zustimmung zum 
Wiirfelspiel und zur Verbannung gegeben’). 

Das zwolfjahrige Waldleben der Pandavas'-). 

Zahlreiche Bfirger von Hastinapura gaben den Pandavas das 
Geleite in den Wald, und es kostete dem Yudhisthira einige Mfihe, 
sie zur Rfickkehr zu bewegen. Mehrere Brahmanen aber blieben 
langere Zeit bei ihm. Um sie ernahren zu konnen, fibte er Askese 
und betete zu dem Sonnengott, worauf er von diesem einen kupfemen 
Kochtopf erhielt, der sich auf Wunsch von selbst ffillte. Damit speiste 
er die Brahmanen und zog dann weiter nach Norden zu in den 
Kamyakawald. Dem menschenfressenden Raksasa Kirmira, einem 
Bruder Bakas und Freund Hidimbas, der diesen Wald unsicher machte, 
wurde von Bhima bald der Garaus gemacht. 

Mittlerweile hatte Dhrtarastra eine Unterredung mit Vidura. Dieser 

*) Hier endet das Sabhaparvan, das zweite Buch. 

“) Dieses bildet den Inhalt des umfangreichen dritten Buches, 
Vanaparvan ('Waldabschnitt«) genannt. 

Winternitz, Gesrhichte der indiichen Litteratur. 
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rat dem Konig, die Pandavas aus der Verbannung zuruckzurufen und 
sich mit ihnen zu versdhnen. Dhrtarastra ist erzilrnt daruber, dafs 
Vidura stets die Partei der Pandavas ergreife, und entlafst ihn un- 
gnadig mit den Worten, er mdge hingehen, wohin er wolle. Vidura 
begibt sich zu den Pandavas in den Kamyakawald und erzahlt ihnen 
das Vorgefallene. Sehr bald aber bereut der alte Konig seine Heftig- 
keit, und er sendet den Wagenlenker Sanjaya, um seinen Bruder 
Vidura wieder zurtlckrufen zu lassen. Dieser kehrt denn auch alsbald 
zurilck, und es findet wieder eine vollige Versohnung zwischen den 
beiden Briidern statt. 

Als die Freunde und Verwandten der Pandavas von deren Ver- 
bannung horten, kamen sie zu ihnen in den Wald, um sie zu be- 
suchen. Finer der ersten war naturlich Krsna. Als das Wiirfelspiel 
stattfand, war er gerade in einen Krieg verwickelt gewesen, weshalb 
er seinen Freunden nicht beistehen konnte. Ware er bei ihnen ge- 
wesen, so hatte er das Spiel gewifs verhindert. Auf den Vorschlag 
des Krspa aber, den Duryodhana zu bekriegen und den Yudhisthira 
wieder in die Herrschaft einzusetzen, will Yudhisthira nicht eingehen, 
trotzdem Draupadi in bitteren Worten fiber die ihr von den Kauravas 
angetane Schmach klagt. Wiederholt bestfirmen auch spater Draupadi 
und Bhima den Yudhisthira, er moge sich aufraffen und sich mit 
Gewalt seines Thrones wieder bemfichtigen. Yudhisthira erklfirt aber 
immer wieder, er mUsse seinem gegebenen Worte treu bleiben und 
zwfilf Jahre im Walde zubringen. Bhima wirft ihm Unmfinnlichkeit 
vor; des Kriegers erste Pflicht sei der Kampf. Dreizehn Monate seien 
bereits verflossen , Y udhisthira mOge sie ffir dreizehn Jahre ansehen, 
Oder er kfinne den Wortbruch auch durch ein Sfihneopfer wieder gut 
machen. Da wendet Yudhisthira auch ein, dais Duryodhana an 
Bhisma, Drona, Krpa und Karna machtige und untiberwindliche Bundes- 
genossen habe. In dem Augenblicke erscheint wieder einmal der alte 
Rsi Vyasa und verleiht dem Yudhisthira einen Zauber, mit Hilfe dessen 
Arjuna von den Gottern himmlische Wallen erlangen werde, die ihnen 
zum Sieg fiber die Kauravas helten wfirden. So sendet denn bald 
daraul Yudhisthira den Arjuna zu Indra, damit er sich die himm- 
lischen Wallen verschalle. Arjuna wandert in den Himalaya, wo ihm 
Indra in Gestalt eines Asketen begegnet. Dieser schickt ihn zu Siva, 
der erst die Erlaubnis zur Auslolgung der Wallen an Arjuna geben 
mflsse. Da Ubt Arjuna grolse Askese, woraul ihm Siva in Gestalt 
eines Kirata, eines wilden Bergbewohners, erscheint. Arjuna lalst sich 
in einen heltigen Kampl mit dem vermeintlichen Kirata ein, bis dieser 
sich als Gott Siva entpuppt und ihn mit unwiderstehlichen Wallen be- 
schenkt. Auch die WelthUter Yama, Varuna und Kubera erscheinen 
alsbald und verleihen ihm ihre Yi/*aflen. Matali aber, Indras V^agen- 
lenker, ftihrt ihn in die himmlische Stadt des Indra, wo er noch mehr 
Wallen erhfilt. In Indras Himmel lebt er lunl Jahre lang sehr ver- 
gnilgt. Ein Gandharva gibt ihm hier aul Indras Befehl Unterricht in 
Gesang und Tanz. 


Unterdessen leben die tlbrigen Pandavas im Walde von der Jagd 
und ernahren sich kUmmerlich von wilden Tieren,Wurzeln und Frilchten 
Da Arjuna so lange fem bleibt, sind sie sehr besorgt um ihn. Wohl 
kommt der Rsi Lomasa, der zufallig in Indras Himmel einen Besuch 
gemacht hat, zu ihnen und trSstet sie, dafs Arjuna wohlbehalten bei 
Indra vfeile. Aber sie sind doch nicht beruhigt und machen sich auf, 
Arjuna zu suchen. Sie wandern in das Gandhamadanagebirge, wo sie 
durch einen furchtbaren Sturm und ein gewaltiges Gewitter sehr er- 
schreckt werden. Draupadi wird vor Schrecken und Mfldigkeit ohn- 
machtig. Da denkt Bhima an seinen Sohn Ghatotkaca, den er mit der 
Riesin Hidimba gezeugt; und dieser Raksasa erscheint sofort und 
nimmt Draupadi auf den Riicken; er ruft auch andere Raksasas herbei, 
welche die Pandavas auf den Riicken nehmen, und so werden sie alle 
bis zu einer Einsiedelei an dera Ganges in der Nahe des GStterberges 
Kailasa getragen, wo sie unter einem machtigen Badarlbaum Aufent- 
halt nehmen. 

Da Draupadi ein V erlangen nach himmlischen Lotusblumen hat, 
durchstreift Bhima die Bergeswildnis — zum Schrecken der wilden 
Tiere. Denn er erschlagt einen wilden Elefanten mit dem andern, 
einen Lowen mit dem andern, wenn er sie nicht einfach mit einem 
Schlage seiner Faust tStet. Hier trifft er auch den Affenkdnig 
Hanumat, der ihm den Weg versperrt und ihn warnt, nicht weiter 
zu gehen, wo nur die Unsterblichen gehen kdnnten. Bhima aber sagt 
ihm, mit wem er es zu tun habe, und heifst ihn aus dem Wege gehen. 
Der Affe rtlhrt sich nicht, gibt vor, krank zu sein und sagt, Bhima 
mSge nur seinen Schwanz beiseite schieben, um vorbeizukommen. 
Vergebens versucht nun Bhima, den Schwanz des Affen aufzuheben. 
Da gibt sich ihm dieser lachelnd als der »aus dem Ramayana rUhm- 
lichst bekannte*’) Hanumat zu erkennen. Bhima ist nun sehr erfreut, 
seinen Bruder — beide sind namlich Sohne des Windgottes — zu 
sehen und lafst sich mit ihm in cine Unterhaltung ein. Schliefslich zeigt 
Hanumat dem Bhima den Weg zu Kuberas Garten, warnt ihn aber, 
dort Blumen zu pflucken, worauf sie herzlichen Abschied voneinander 
nehmen. Bald darauf kommt Bhima zum Lotusteiche und Garten des 
Kubera, wo die himmlischen Lotusse wachsen. Raksasas stellen sich 
ihm entgegen und verbieten ihm, Blumen zu nehmen ; er miisse jeden- 
falls den Kubera erst um Erlaubnis bitten. Bhima erwidert: Ein 
Krieger bittet nicht, sondem nimmt sich, was er will. Er kampft mit 
den Raksasas, schlagt sie in die Flucht und pflUckt die Blumen. 

Unter verschiedenen Abenteuern und Kampfen mit Raksasas 
kommt das fiinfte Jahr heran, in welchem Arjuna vom Himmel zurUck- 
kehren soil. Um ihn zu treffen, begeben sich die Brtider auf den 'weifsen 
Berg* (den Gotterberg Kailasa). W'ieder gerat Bhima in einen Kampf 
mit Yaksas und Raksasas, Wachtern von Kuberas Garten, und er- 

’) So spricht von ihm Bhima Mahabh. III. 147. 11. Hanumat gibt 
hier einen kurzen Auszug aus dem Ramayana. 
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schlagt viele von ihnen, unter anderen auch den Manimat, der einmal 
dem heiligen Rsi Agastya auf den Kopf gespuckt hatte, woftir Kubera 
von dem Rsi verflucht wurde. Durch die Tat des Bhima ist nun 
Kubera von dem Fluche befreit. Darum ist er dem Bhima wegen 
' des unter den Damonen angerichteten Blutbades auch gar nicht bOse, 
sondem begriifst ihn und seine Brilder sehr freundlich. 

Auf dem herrlichen Berge treffen sie endlich wieder mit Arjuna 
zusammen, der in Indras Wagen, den Matali lenkt, herangefahren 
kommt. Nach herzlichster Begrtlfsung erzahlt ihnen Arjuna alle seine 
Erlebnisse und Abenteuer, insbesondere auch, wie er mit den am 
Meere wohnenden Nivatakavaca-Damonen und den Bewohnern der 
durch die Luft fliegenden Stadt Hiranyapura siegreich gekampft hat. 

Die Pandavas leben nun vergnttgt in den Lusthainen des Kubera 
und verbringen vier Jahre wie eine einzige Nacht. Um aber nicht 
von ihren irdischen Sorgen und Kampfen abgelenkt zu werden, be- 
schliefsen sie, die himmlischen Regionen zu verlassen. Nachdem sie 
vom Kailasa herabgestiegen, begeben sie sich in die Berge und Walder 
an der Jamna, 

Hier erlebte Bhima ein unangenehmes Abenteuer, wobei ihm 
Yudhisthira das Leben rettete. Im Walde herumstreifend, erblickt er 
eine ungeheuere Schlange, welche sich wtitend auf ihn stUrzt und ihn 
fest umschlingt, so dafs er sich nicht losmachen kann. So findet ihn 
sein Bruder Yudhisfhira. Die Schlange aber ist niemand anders als 
der berflhmte alte KOnig Nabusa, der infolge eines Finches des 
Agastya aus dem Himmel hinausgeworfen und in eine Schlange ver- 
wandelt worden ist. Von dem Fluche aber soil er nicht frilher befreit 
werden, bis er jemand findet, der alle von ihm gestellten Fragen be- 
antwortet. Yudhisthira beantwortet ihm seine philosophischen Fragen 
zur Zufriedenheit , worauf er den Bhima loslatst und selbst, vom 
Schlangenzustand befreit, wieder in den Himmel zurUckkehrt. 

Bald darauf begeben sie sich wieder in den Kamyakawald. Hier 
empfangen sie abermals den Besuch des Krspa, Er bringt der 
Draupadi erwUnschte Nachricht tiber ihre Kinder und fordert den 
Yudhisthira auf, sich Bundesgenossen fiir den Kampf mit den Kauravas 
zu sichern und sonstige Vorbereitungen fiir den Krieg zu treffen. 
Yudhisthira aber versichert wie immer, dafs er seinem gegebenen Wort 
treu bleiben und vor Ablauf des dreizehnten Jahres nicht an Kampf 
denken wolle. 

Haufig erhalten die Pandavas im Walde auch Besuche von 
frommen Brahmanen. Einer von diesen begibt sich von den Pandavas 
an den Hof des KOnigs Dhrtarastra und erzahlt dort, wie sehr schlecht 
es den Pandavas und besonders der Draupadi im Kampfe mit Wind 
und Wetter in der Wildnis ergehe. Wahrend der alte Konig dartlber 
voll Reue jammert, freut sich sein Sohn Duryodhana herzlich. Und 
von Sakuni und Karna angestachelt, beschliefst er, die Pandavas im 
Walde zu besuchen, um sich an ihrem Elend zu weiden. Dem 
Dhrtarastra gegentiber wird die Ausrede gebraucht, dafs sie die in 
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der Nahe des Waldes befindlichen Viehstationen besuchen mttlsten, 
um die Herden zu besichtigen, das Vieh zu zahlen und die jungen 
Kalber zu bezeichnen. Mit grofsem Trofs ziehen sie aus, besorgen 
die Besichtigung der Kinder und ergeben sich dem Vergntlgen der 
Jagd. Wie sie aber in die Nahe des Aufenthaltsortes der Pa^davas 
gelangen wollen, werden sie von Gandharvas aufgehalten. Es kommt 
zu einem Kampfe, in welchem Duryodhana vom Gandharvakonig 
schmahlich gefangen genommen wird. Die Kauravas eilen zu den 
Pandavas um Hilfe, die der edle Yudhisthira nicht versagt. Nach 
heftigem Kampfe wird Duryodhana durch die Pandavas aus der Ge- 
fangenschaft des Gandharvakonigs befreit. Voll Scham und Schmerz 
tiber diese Demiitigung will sich Durj'odhana das Leben nehmen. 
Nur mit Miihe gelingt es seinen Freunden, ihn von seinen Selbstmord- 
gedanken abzubringen. 

Karna hat nun einen neuen Plan, um die Pandavas zu argern. 
Er unternimmt einen grofsen Eroberungszug in alle vier Welt- 
gegenden, um fUr Duryodhana die Weltherrschaft zu erringen, damit 
auch er ein grofses Konigsopfer feiern kanne. Nach dem siegreich 
vollendeten Eroberungszug wird in der Tat ein grofses Opfer ge- 
feiert; da aber ein Rajasuyaopfer in einer und derselben Familie nur 
einmal dargebracht werden kann und Yudhisthira schon ein solches 
vollzogen hat, ist es ein anderes Opfer, Vaispava genannt, welches 
nur der Gott Visnu selbst dargebracht haben soil. Um die Pandavas 
zu kranken, ladt Duryodhana sie zu diesem grofsen Opferfeste ein. 
Yudhisthira lehnt hoflich ab, wahrend Bhima durch den Boten sagen 
lafst, die Pandavas wUrden nach dem dreizehnten Jahre im Opfer der 
Schlacht das Opferschmalz ihres Zornes tiber die Kauravas ausgiefsen. 

Im letzten Jahre ihres Waldaufenthaltes drohte den Pandavas 
noch ein grofser Verlust. Als eines Tages samtliche Brtider auf der 
Jagd waren, wurde ihre Gattin DraupadI, die allein zurtickgeblieben 
war, von dem vortiberkommenden Konig der Sindhus, Jayadratha, 
geraubt. Die Pandavas verfolgen ihn alsbald, er wird besiegt und von 
Arjuna und Bhima gezuchtigt und gedemtitigt. Bhima hatte ihn 
gerne getstet, aber Yudhisthira schenkt ihm, da er ein Schwiegersohn 
des Dhrtarastra ist, das Leben. 

t}ber den Raub der DraupadI sind die Pandavas sehr betrflbt. 
Sie ftihlen sich, trotzdem Jayadratha bestraft worden ist, doch ge- 
demtitigt. Yudhisthira namentlich ist oft in trtiber Stimmung, macht 
sich wohl auch VorwUrfe wegen des von ihm verschuldeten Unglticks 
und beklagt insbesondere das traurige Los der DraupadI. Von den 
Kauravas aber ftirchtet Yudhisthira keinen so sehr als den Karna, 
der mit einem natUrlichen Panzer und mit Ohrringen, die ihn un- 
verletzlich machen, auf die Welt gekommen ist. Um den Yudhisthira 
von seiner Angst vor Karna zu befreien, erscheint Indra in Gestalt 
eines Brahmanen vor Karna und bettelt ihm den Panzer und die Ohr- 
ringe ab. Karna, der einem Brahmanen nichts abschlagen kann, gibt 
ihm Panzer und Ohrringe, die er sich, ohne mit einer Wimper zu 



296 


zucken, vom Leibe schneidet. Als Gegengabe schenkt ihni Indra einen 
nie fehlenden Speer, den er aber nur gegen einen einzigen Feind und 
nur bei hochster Gefahr gebrauchen darf. 

Milsmutig wegen des Raubes der Draupadl verlielsen die Pandavas 
den Kamyakawald und begaben sich in den Dvaitavana. Dort erlebten 
sie ihr letztes Waldabenteuer. Fine im Walde herumstreifende Anti- 
lope fangt zufallig mit ihrem Geweih die Feuerreibbolzer eines Brah- 
manen auf und eilt davon. Der Brahmane, der die Holzer zum Opfer 
braucht, bittet die Pandavas, sie ihm zu verschaffen, und diese ver- 
folgen das Tier in heilser Jagd, konnen es aber nicht erjagen, und zu- 
letzt verschwindet es. Sie klagen ilber ihr Milsgeschick. Matt von 
der erfolglosen Jagd und vom Durst gequalt, sehen sie sich nach 
Wasser um. Nakula steigt auf einen Baum und sieht einen Teich in 
der Feme. Von Yudhisthira aufgefordert, begibt er sich dahin, um in 
den Kochern Wasser zu holen. Er kommt zu einem lieblichen, von 
Kranichen umgebenen Teich mit schonem, klarem Wasser. Wie er 
aber trinken will, spricht ein unsichtbarer Geist (Yaksa) aus den 
Luften; »Verube keine Gewalttat, Freund, dies ist mein Besitz; erst 
beantworte meine Fragen, dann trink und nimm Wasser !« Nakula 
aber kehrt sich nicht an diese Worte, trinkt und sinkt leblos zu Boden. 
Da er so lange nicht zuruckkommt, geht Sahadeva, ihn zu suchen; 
ihm aber ergeht es ebenso. Nun schickt Yudhisthira den Arjuna, dem 
es nicht besser ergeht, und schliefslich den Bhima, der vergebens mit 
dem unsichtbaren Yaksa kSmpfen will. Auch er trinkt aus dem Teiche 
und fallt leblos hin. Nichts Gutes ahnend, geht endlich Yudhisthira 
hin, um nach den Briidern zu sehen. Entsetzt sieht er sie alle tot da= 
liegen und bricht in Klagen und Jammern aus. Wie er aber auf den 
Teich zugeht, hSrt er auch schon die Stimme des Geistes, der ihn warnt 
zu trinken, bevor er seine Fragen beantwortet. Yudhisthira erklart 
sich bereit, die Fragen zu beantworten, und es folgt nun ein hOchst 
interessantes Frage- und Antwortspiel , in welchem — von einigen 
Ratseln im Stile der alten vedischen Brahmodyas *) abgesehen — fast 
die ganze indische Sittenlehre vorgetragen wird. Nur ein paar Proben 
seien hier angefuhrt: 

'Der Y aksa: Was wiegt mehr als die Erde? Was ist hiiher als 
der Himmel? Was ist schneller als der Wind? Was ist zahlreicher 
als das Gras? 

Yudhisthira: Die Mutter wiegt mehr als die Erde. Der Vater 
ist hoher als der Himmel. Der Geist ist schneller als der Wind. Die 
Gedanken sind zahlreicher als das Gras.« 

»Der Yaksa: Wer ist des Reisenden Freund? Wer ist der 
Freund des zu Hause Weilenden? Wer ist der Freund desKranken? 
Wer ist des Sterbenden Freund? 


’) Vgl. oben S. 160 f. Das dort aus Vajasaneyi-Samhita XXIII, 
45 f. zitierte Ratsel kehrt hier (Mahabh. Ill, 313, 65 f.) wieder. 
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Yudhisthira: Eine Karawane ist der Freund des Reisenden. Die 
Gattin ist der Freund des zu Hause Weilenden. Der Arzt ist der Freund 
des Kranken. Mildtatigkeit ist der Freund des Sterbenden.' 

"DerYaksa: Wer ist der schwer zu besiegende Feind und 
welches die endlose Krankheit? Welcher Mensch gilt fUr gut, und 
welcher ftlr schlecht? 

Yudhisthira; Der Zorn ist der schwer zu besiegende Feind. 
Gier ist die endlose Krankheit. Wer gegen alle Wesen freundlich 
ist, der gilt als gut; als bose, wer kein Erbarmen kennt.« 

»Der Yaksa: Was wird, o Konig, Verblendung genannt, und 
was heilst Stolz? Was versteht man unter Tragheit, und was heifst 
Leid? 

Yudhisthira: Verblendetsein in bezug auf Moral') ist Ver- 
blendung; das Stolzsein auf sich selbst heifst Stolz. Untatigkeit in 
bezug auf Moral ist Tragheit, und wahres Leid ist die Unwissen- 
heit." 

•Der Yaksa; Was wird von den Rsis Festigkeit genannt, und 
was wird als Tapferkeit bezeichnet? Was nennt man das beste Bad? 
Was heifst Mildtatigkeit? 

Y udhisthira: Festsein in der Erftillung seiner Pflicht ist Festig- 
keit; Tapferkeit heifst Bezahmung der Sinne. Das beste Bad ist Be- 
freiung vom Geistesschmutz ; Mildtatigkeit aber besteht darin, dafs man 
alien Wesen Schutz gewahrt.« 

»Der Yaksa: Sage mir, o Kdnig, worin, wenn man’s recht be- 
denkt, bestelft die Brahmanenschaft, in der Abstammung, im Lebens- 
wandel, im Vedalesen oder in der Gelehrsamkeit? 

Yudhisfhira: HSre, mein lieber Yaksa! Weder die Abstammung, 
noch das Vedalesen, noch die Gelehrsamkeit sind der Grund der 
Brahmanenschaft, sondern nur ein guter Lebenswandel — darilber 
kann kein Zweifel sein. Mehr als auf alles andere mufs der Brahmane 
strong auf seinen Lebenswandel achten; solange sein guter Lebens- 
wandel ungeschwacht ist, ist er selber ungeschwacht ; ist es mit seinem 
gnten Lebenswandel aus, so ist es mit ihm aus Die da lernen und 
die da lehren und die Uber die Wissenschaften nachsinnen — Toren 
sind sie alle, wenn sie den Leidenschaften fronen. Wer seine Pflicht 
tut, der ist ein Weiser. Ein Bffsewicht, wenn er auch alle vier Vedas 
kennt, uberragt einen Sudra nicht. Wer auch nur das Feueropfer 
darbringt, aber seine Sinne bezahmt, der gilt als ein Brahmane* '*). 

’) Es gibt im Deutschen kein Wort, welches sich mit dem Sanskrit- 
wort Dharma ganz decken wflrde. Dharma bedeutet »die Norm 
des Handelns*, und schliefst die Begriffe »Recht und Sitte, Moral 
und Religion, Pflicht und Tugend* ein. Es ist daher unmOglich, 
das Wort ilberall in gleicher Weise zu iibersetzen. Vgl. oben S. 272. 

’) III, 313. Ahnliche Definitionen des »Brahmanen* sind in 
buddhistischen Teiten haufig. Vgl. z. B. Vinayapitaka, Mahavagga 
I, 2, 2f. Suttanipata, Vasetthasutta und Milindapanha IV, 5, 26. 
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Der Yaksa ist von den Antworten des Yudhisthira so befriedigt, 
dais er einen von seinen Brlidern wieder zum Leben zuriickrufen will. 
Yudhisthira moge sich wahlen, welcher von den vier Briidern wieder 
lebendig werden solle. Er wahlt den Nakula und begriindet dies damit, 
dais sein Vater zwei Frauen gehabt habe und es nur recht und billig 
sei, dais auch ein Sohn der Madrl, der zweiten Frau, lebe. Die Ant- 
wort befriedigt den Yaksa so sehr, dafs er ihm alle seine Brilder wieder 
lebendig macht. Der Yaksa ist aber in Wirklichkeit niemand anders 
als Gott Dharma selbst, der » Vater* ') des Yudhisthira, der Gott des 
Rechts und der Moral. Bevor er verschwindet, gewahrt er den 
Pag4avas noch die Gnade, dafs sie im dreizehnten Jahre unerkannt 
bleiben sollen. Denn die zwblf Jahre des Waldlebens sind jetzt vor- 
tiber, und sie mussen nun noch der Verabredung gemafs das drei- 
zehnte Jahr unerkannt unter Menschen verleben. 

Die Pandavas am Hofe des KOnigs Virata^). 

Die Pandavas beschliefsen, an den Hof des Virata, des Konigs 
der Matsyas, zu gehen und sich dort unter falschen Namen in an- 
gemessenen \’'erkleidungen einzuftthren. Ihre Waffen verbergen sie in 
der Nahe des Friedhofes vor der Stadt auf einem Baum, auf welchen sie 
einen Leichnam hdngen , damit niemand sich in die Nahe wage; den 
Hirten, welche ihnen dabei zusehen, sagen sie, das sei ihre hundert- 
achtzig Jahre alte Mutter, welche sie nach Vatersitte in der Weise 
bestatteten. Yudhisthira geht nun zuerst zu Virata, gibt sich fUr einen 
ausgezeichneten Wtlrfelspieler aus und wird von diesem zu seinem 
Gesellschafter und ^'ertrauten gemacht. Dann kommen der Reihe 
nach die andern. Bhima verdingt sich als Koch. Arjuna unter dem 
weiblichen Namen Brhannala, gibt sich als Eunuch aus und wird als 
Tanzmeister der Konigstochter Uttara angestellt. Nakula wird als 
Rossezahmer, Sahadeva als Rinderaufseher aufgenommen-, wahrend 
DraupadI von der Konigin zu ihrer Kammerzofe gemacht wird. 

Die Pandavas machen sich bald bei Virata sehr beliebt, namentlich 
da sich Bhima einmal durch TStung des weitberilhmten Athleten 
Jimuta in einem zu Ehren des Gottes Brahman veranstalteten Ring- 
kampfe ausgezeichnet hat 

Ein unliebsames Abenteuer erlebte aber DraupadI. Der Feldherr 
Kicaka, ein Schwager des Konigs, verliebt sich in die schbne Kammer- 
zofe und stellt ihr nach. DraupadI hatte aber gleich, als sie von der 
Konigin aufgenommen wurde, vorgegeben, sie sei die Gemahlin von 
filnf Gandharvas, welche sie im Notfalle beschtitzen wiirden. Durch 
das Versprechen eines Stelldicheins lockt nun DraupadI ihren Ver- 
folger in finsterer Nacht in den Tanzsaal, wo Bhima auf ihn lauert 


') Siehe oben S. 276, 

Die Erlebnisse am Hofe des A'irata bilden den Inhalt des 
vierten Buches, Virataparvan genannt. 
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und ihn nach gewaltigem Ringen erwurgt. Darauf ruft DraupadI die 
Wachter herbei und erzahlt, dais einer ihrer Gandharvas den Kicaka, 
well er sie mit Liebesantragen verfolgt, getdtet babe. Die machtigen 
Verwandten des Kicaka wollen mit dem Leichnam desselben die Zofe 
verbrennen; aber wieder kommt Bhlma zu Hilfe, tOtet, fur einen 
Gandharva gehalten, 105 Sutas (Kicaka ist namlich ein Suta) und be- 
freit Draupadi. Da verlangen die Burger der Stadt, dafs die durch 
ihre Gandharvas so gefahrliche Kammerzofe weggeschickt werde, wozu 
denn auch der Konig den Auftrag gibt. Draupadi aber bittet die 
Kdnigin, noch dreizehn Tage bleiben zu diirfen, dann wiirden die 
Gandharvas sie abholen. (In dreizehn Tagen ist namlich das dreizehnte 
Jahr abgelaufen.) 

Vergebens hat Duryodhana Spione ausgeschickt, um den Aufent- 
haltsort der Pandavas ausfindig zu machen. Die Spione bringen nur die 
Nachricht, dafs Kicaka von Gandharvas erschlagen worden sei, was dem 
Duryodhana immerhin ganz angenehm ist, da die Matsyas ein feind- 
liches Volk sind. Kicaka hatte auch oft den Kdnig der Trigartas, 
Susarman, bedrangt. Nun verabreden sich die Trigartas mit den 
Kauravas, gemeinsam einen Einfall in das Land der Matsyas zu unter- 
nehmen. Gerade wie das dreizehnte Jahr der Verbannung zu Ende 
geht, kommt die Nachricht, dafs die Trigartas eingefallen sind und das 
Vieh des KSnigs Virata geraubt haben. Virata riistet zum Kampfe, 
stattet auch Yudhisthira, Bhima, Nakula und Sahadeva mit Waffen 
aus und zieht gegen die Trigartas zu Felde. Es kommt zu einer ge- 
waltigen Schlacht. Virata wird gefangen genommen, aber alsbald von 
Bhima befreit, und schliefslich werden die Trigartas — dank der 
Beihilfe der Pandavas, die trotzdem unerkannt bleiben — geschlagen. 

Wahrend Virata mit den Trigartas kampft. machen die Kauravas 
von einer andern Seite her einen Einfall ins Matsyaland und rauben 
viel Vieh. Die Kuhhirten kommen zu dem jungen Prinzen Uttara, 
der in der Stadt zuriickgeblieben ist, und fordern ihn auf, gegen die 
Kauravas zu Felde zu ziehen. Er hat aber keinen Wagenlenker. Da 
veranlafst ihn Draupadi durch Vermittlung der Prinzessin, den Arjuna 
zum Wagenlenker zu nehmen. Er bekommt eine RUstung, und sie 
ziehen in den Kampf. Als Uttara die gewaltigen Scharen der Kauravas 
sieht, bekommt er Angst, springt vom Wagen und will fliehen. Arjuna 
aber fangt ihn wieder ein, schleppt ihn bei den Haaren auf den Wagen 
und spricht ihm Mut zu. Dann fahren sie zu dem Baum, auf welchem 
die Waffen verborgen sind, und Arjuna holt sich seine Waffen. Da 
er sich dem Uttara schliefslich als der gewaltige Held Arjuna zu er- 
kennen gibt, fafst dieser wieder Mut. Uttara wird jetzt der Wagen- 
lenker des Arjuna. Nun kommt es zu einer gewaltigen Schlacht, in 
welcher Arjuna mit Duryodhana, Karna, Bhlsma und den librigen 
Helden der Kauravas kampft und natiirlich einen glanzenden Sieg 
davontragt. Die Kauravas schopften zwar Wrdacht , dafs sie es mit 
Arjuna zu tun batten, haben ihn aber doch nicht erkannt. 

Nach gewonnenem Sieg schafft Arjuna die Waffen wieder zu 
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dem Baum zurtick und kommt als Tanzmeister Brhannala und Uttaras 
Wagenlenker in die Stadt, nachdem er dem Uttara einsrescharft hat, 
dais er ihn nicht verraten dilrfe. Mittlerweile sind Virata und die 
Pandavas nach Besiegung der Trigartas zuriickgekehrt. Der Konig 
ist sehr besorgt, da er hort, sein Sohn sei gegen die Kauravas gezogen. 
Aber bald kommt die Nachricht von dem Siege. Im Triumph wird 
Uttara empfangen. Dieser erzahlt, nicht er habe die Kauravas ge- 
schlagen, sondern ein Gott in Gestalt eines schCnen Junglings habe 
ihm geholfen. Drei Tage spater ist das dreizehnte Jahr zu Ende. Zur 
tiberraschung des Konigs erscheinen die fUnf Pandavas in ihrer wahren 
Gestalt in der Halle und geben sich zu erkennen. Virata ist sehr er- 
freut und bietet sogleich dem Arjuna seine Tochter als Gemahlin an. 
Dieser aber nimmt sie nicht fttr sich , sondern fflr seinen Sohn 
Abhimanyu an. Denn dadurch, dafs er sie zu seiner Schwieger- 
tochter mache, bezeuge er, dafs sie, trotzdem er ein Jahr lang mit ihr 
in so naher Berilhrung gelebt habe, rein geblieben sei. Mit grofsem 
Pomp wird bald auch die Hochzeit des Abhimanyu mit der Uttara 
gefeiert, zu welcher zahlreiche Konige, selbstverstSndlich auch Dru- 
pada und Krsna, mit reichen Geschenken herbeikommen. 

Friedensverhandlungen und Kriegsvorbereitungen'J 

Bei diesem Hochzeitsfeste beraten die Pandavas und ihre Freunde 
dariiber, wie man sich nun gegenflber den Kauravas verhalten solle. 
Krsna macht den Vorschlag, man mdge einen Gesandten zu Duryo- 
dhana schicken, um ihn aufzufordern, dafs er den Pa^iclavas wieder ihr 
halbes KSnigreich zurUckgebe. In ISngerer Beratung wird denn auch 
besChlossen, den alten Familienpriester des Kbnigs Drupada als Ge- 
sandten zu den Kauravas zu senden. 

Ehe aber noch die Verhandlungen beginnen, trachten sowohl die 
Pandavas als auch die Kauravas moglichst viele Bundesgenossen zu 
werben. Und um einige machtige Konige bemflhen sich beide Parteien 
zugleich. So sucht Duryodhana selbst den Krsna, den wir bisher 
nur als intimen Freund der Pandavas kennen gelernt haben, auf seine 
Seite zu bringen. Ein Zufall ftigt es, dafs Duryodhana zu Krspa 
kommt. wahrend dieser gerade schlaft, und dafs unmittelbar nach ihm 
Arjuna eintrifft. Als Krsna erwacht, fallt sein Blick zuerst auf Arjuna. 
Da also Duryodhana zuerst gekommen, Arjuna aber zuerst von ihm er- 
blickt worden ist, glaubt Krsna, keinen von beiden abschlagig bescheiden 
zu dtirfen, und er erklart, dafs er dem einen von ihnen mit seinem Rat 
beistehen, dem andern eine Armee von Hirten zur Verfugung stellen 
wolle. Duryodhana wahlt das letztere, Arjuna das erstere. Darum 
verspricht Krsna, sich am Kampfe nicht direkt zu beteiligen, sondern 
nur als Wagenlenker des Arjuna den Pandavas als Berater zur Seite 


') Diese bilden den Inhalt des ftinften Buches (Udyoga- 
parvan). 
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zu stehen. Auch Salya, der Konig der Madras, der sich, von einer 
Kriegerschar begleitet, schon auf dem Wege zu Yudhisthira befindet, 
um sich ihm anzuschliefsen , wird von Duryodhana aufgefordert , sich 
auf die Seite der Kauravas zu schlagen. Salya geht darauf ein, begibt 
sich aber dennoch zu Yudhisthira. Und dieser, der sonst stets als ein 
wahrer Tugendbold dargestellt wird, verabredet mit Salya eine schand- 
liche Verraterei. Salya soil namlich auf Seiten der Kauravas kampfen, 
aber als Wagenlenker des Karna, wenn es zum Zweikampf zwischen 
diesem und Arjuna komrat, den Wagen schlecht lenken und den Karna 
dadurch zu Falle bringen. 

Wahrend so auf beiden Seiten schon an den Krieg gedacht wird, 
kommt Drupadas hochbetagter Priester als Gesandter zum KOnig 
Dhrtarastra, dem er die Friedensbedingungen der Papdavas flber- 
bringt. Der Konig empfangt ihn sehr wiirdig, gibt ihm aber keine 
entscheidende Antwort, sondern sagt, er werde selbst seinen Wagen- 
lenker Sanjaya als Gesandten zu Yudhisthira senden. Das tut er in 
einigen Tagen ; doch bringt Sanjaya nur die Botschaft, dafs Dhrtarastra 
den Frieden wolle, ohne den Pandavas etwas anzubieten. Darauf 
sendet Yudhisthira die Antwort zuriick; Entweder mtisse er Indra- 
prastha und das halbe Kdnigreich zuriickbekommen, oder es solle der 
Kampf beginnen. Ja, er erklart sich sogar bereit, um nur das Blut- 
vergiefsen zwischen Verwandten zu vermeiden, den Frieden an- 
zunehmen, wenn ihm Duryodhana nur fUnf Ddrfer zur VerfUgung 
stelle. Uber diese von Safijaya Uberbrachte Antwort verhandeln nun 
die Kauravas. Bhisma, Drona und Vidura bemUhen sich vergebens, den 
Duryodhana zur Nachgiebigkeit und zum Frieden zu Uberreden. Da 
Dhrtarastra sich ganz schwach und machtlos zeigt, wird auch diese 
Beratung resultatlos abgebrochen. 

Auch die Papdavas beraten noch einmal Uber den Frieden, und 
Krspa macht sich erbotig, noch einen Versuch zu machen und selbst 
als Friedensbote zu den Kauravas zu gehen. Die Papdavas nehmen 
dieses Anerbieten dankbar an. Selbst der trotzige Bhima spricht in 
Worten, deren Milde so ilberraschend ist, »wie wenn die Berge leicht 
und das Feuer kalt geworden ware*, ftlr den Frieden, so dafs selbst 
Krspa erstaunt ist. Hingegen wollen einige der Helden, insbesondere 
aber die Heldengattin Draupadi, von Friedensverhandlungen nichts 
wissen, sondern mochten am liebsten sofort den Krieg anktindigen. 
Yudhisthira aber besteht auf der Friedenssendung. Er gedenkt in zart- 
lichen Worten der Mutter KuntI und bittet den Krspa, sie, die ja bei 
Vidura am Hofe der Kauravas wohnt, zu besuchen und nach ihrem 
Wohlergehen zu befragen. 

Von SegenswUnschen begleitet, begibt sich Krspa zu den Kauravas. 
Er wird von Dhrtarastra glanzend empfangen, nimmt aber nur die 
Gastfreundschaft des Vidura an. Er besucht auch sogleich Kunti und 
bestellt die Griifse von Yudhisthira. In bitteren Worten klagt die 
Heldenmutter iiber die Trennung von ihren Sohnen. Aber noch 
schmerzlicher empfindet sie die Schmach, die man der DraupadT an- 
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getan, und sie wirft dem Yudhisthira Schwache vor. Sie tragt dem Krsna 
auf, ihren Sohnen zu sagen, dafs sie ihrer Kriegerpflicht nicht vergessen 
und nicht zogern sollten, ihr Leben aufs Spiel zu setzen. Der Zeitpunkt 
sei jetzt gekommen, »um dessen willen eine Kriegerfrau Kinder zur Welt 
bringt". Am nachsten Morgen geht nun Krsna in festlichem Aufzuge 
in die Versammlung der Kauravaftirsten und halt dort eine Friedens- 
rede. Dhrtarastra erklart, dafs er selber zwar nur den Frieden wolle, 
aber gegen seinen Sohn Duryodhana nichts auszurichten vermOge. Da 
richtet Krsna seine Friedensmahnungen an Duryodhana, und auch 
Bhisma, Drona und Vidura tun ihr moglichstes, um Duryodhana zur 
Annahme der Friedensbedingungen zu bewegen. Dieser erklart aber, 
nicht einmal so viel Land, als einer Nadel Spitze bedeckt, den Pandavas 
abtreten zu wollen. Nachdem er zornig die Versammlung verlassen, 
macht Krsna den Vorschlag, die Wohlgesinnten unter den Kauravas 
sollten Duryodhana und seine Genossen den Pandavas gefangen aus- 
liefern. Darauf geht Dhrtarastra gar nicht ein; aber er schickt um 
seine Frau Gandharl, damit diese den Versuch mache, den -wider- 
spenstigen Sohn zum Frieden zu bewegen. Gandharl kommt und 
macht dem alten KiSnig heftige Vorwiirfe, dafs er die Herrschaft seinem 
Sohne abgetreten. Die Ermahnungen aber, die sie an Duryodhana 
richtet, sind ebenso fruchtlos wie die der andern. Im Gegenteile, 
Duryodhana und seine Genossen hecken den Plan aus, den Kpsna ge- 
fangen zu nehmen, um sich so eines machtigen Feindes zu entledigen. 
Der Plan bleibt aber nicht verborgen, und Duryodhana wird von 
Dhrtarasfra und \''idura wegen dieser geplanten Verletzung des Ge- 
sandtenrechts scharf zurechtgewiesen. Nachdem noch Bhisma und 
Droga vergebens zum Frieden gemahnt, mufs auch diese Friedens- 
gesandtschaft des Krsna als mifsglttckt angesehen werden. 

Ehe Krsna abreist, hat er noch eine geheime Unterredung mit 
Karoa. Dieser tapfere Held gilt allgemein als der Sohn eines Wagen- 
lenkers (Suta). Es wird aber erzahlt, dafs er in Wirklichkeit von 
Surya, dem Sonnengott, mit der Kunti, als diese noch eine Jungfrau 
war, auf wunderbare Weise, ohne dafs ihre Jungfernschaft dabei zu 
Schaden gekommen ware, gezeugt worden sei. Nachdem sie aber den 
Karna geboren, schamte sie sich und setzte den Knaben in einem 
wasserdichten Korbchen im Flusse aus. Dort fand ihn ein Wagen- 
lenker und zog ihn auf. So ist Karna eigentlich ein alterer Bruder 
der Pandavas. Darauf weist Krsna hin und sucht ihn zu tlberreden, 
dafs er sich des Thrones bemachtige und den Yudhisthira als jungeren 
Bruder zum Thronfolger einsetze, womit die Pandavas einverstanden 
sein wiirden. Karna will aber von einem solchen Verrat an seinem 
Freund Duryodhana nichts wissen. Auch als Kunti, unterstfltzt von 
Surya selbst, ihm in ahnlicher Weise zuredet, zu den Pandavas flber- 
zugehen, antwortet ihr Karna nur mit harden Worten: sie sei ihm nie 
eine gute Mutter gewesen, so wolle er auch jetzt nicht ihr Sohn sein. 

Unverrichteter Sache kehrt also Krsna wieder zu den Pandavas 
.'•iiriick und berichtet Uber seine vergeblichen Versuche, den Frieden 
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herzustellen. Wildes Kampfgeschrei ertSnt, da Krsna erzUhlt dais 
man ihn sogar gefangen nehmen wollte. Auf beiden Seiten werden 
nun eifrig Kriegsvorbereitungen getroffen. Die Pandavas wahlen den 
Dhrstadyumna, Sohn des Konigs Drupada, die Kauravas den Bhisma 
zum Oberfeldherrn. Die Schlachtreihen werden aufgestellt und ge- 
ordnet. Bhisma zahlt dem Duryodhana die Helden nach ihrem Range 
als Wagenkampfer auf, wobei er den Karna niedriger stellt als alle 
andern Helden und ihn dadurch todlich beleidigt. Karna schwort, er 
werde an dem Kampfe nicht fruher teilnehmen, als bis Bhisma gefallen 
sei. Darauf zahlt Bhisma die Haupthelden der Pandavas auf und er- 
klart, dafs er mit alien kampfen wolle, nur nicht mit ^ikhandin. 
Dieser ist namlich als Madchen, als Tochter des Drupada, zur Welt 
gekommen und erst spater dadurch, dafs ein Yaksa sein Geschlecht 
mit ihr tauschte, in einen Mann verwandelt worden '). Bhisma sieht 
aber in diesem Krieger noch immer das Weib, und mit einem Weibe 
kampft er nicht. 

Nach Beendigung der Kriegsvorbereitungen wird Uluka, der 
Sohn eines Spielers, von den Kauravas mit einer Kriegserklarung in 
Form von SchmShreden in das Lager der Pandavas geschickt, welche 
ihn mit nicht minder schmahenden und trotzigen Worten zurtick- 
senden. Darauf marschieren die beiden Heere nach Kuruksetra. 

Die grofse achtzehntSgige Schlacht”). 

In unendlichen Reihen scharen sich die beiden Heere mit ihren 
Hilfstruppen zu beiden Seiten des grofsen Kurufeldes. Losungsworte 
und Abzeichen werden festgesetzt, durch welche der Freund vom Feind 
unterschieden werden kann. Sodann werden zwischen den Kampfen- 
den vOlkerrechtliche Vereinbarungen getroffen; Nur ebenbtlrtige 
Gegner und solche von derselben Waffengattung sollen miteinander 
kampfen; Wagenkampfer nur mit Wagenkampfern, Elefantenkampfer 
mit Elefantenkampfern , Reiter mit Reitern, Fufssoldaten mit Fufs- 
soldaten; niemand soli kampfen, ohne den Gegner vorher zum Kampfe 
herausgefordert zu haben; diejenigen, welche sich ergeben haben oder 
kampfunfahig sind, ebenso die Fliichtlinge sollen nicht getdtet werden ; 
Kutscher, Lasttiere, Waffentrager und Musikanten sollen ebenfalls 
verschont werden. 

Vor Beginn der Schlacht erscheint noch der heilige Vyasa und 
verleiht Sanjay^a, dem Wagenlenker des KOnigs Dhrtarastra, die 
Gabe, alle Vorgange auf dem Schlachtfelde zu schauen. Er macht ihn 
auch unverwundbar, so dafs er dem alten blinden Khnige taglich Bericht 
erstatten kdnne. L'nd dadurch, dafs die nun folgenden Kampf- 

’) Uber diese und .-ihnliche Geschlechtsverwandlungen in der 
Marchenlitteratur vgl. Th. Ben fey. Das Pantschatantra, I, S. 41 ff- 

“) Das sechste Buch (Bhismapar van) beginnt hier und endet 
mit dem Fall des Feldherrn Bhisma. 
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schilderungen dem Sanjaya in den Mund gelegt werden , der sie wie 
ein Augenzeuge berichtet, erhalten sie etwas ungemein Lebendiges. 

Der greise Bhisma, der Grofsonkel sowohl der Kauravas als 
der Pa^davas, befehligt die Heere der Kauravas an den ersten zehn 
Schlachttagen. In feuriger Rede fordert er die Krieger zum tapferen 
Kampfe auf: 'Das grofse Tor zum Himmel steht heute weit offen, ihr 
Krieger! Zieht ein durch dieses Tor zur Welt des Indra und des 
Brahman! . . . Unrecht ist es ftir den Krieger, zu Hause an einer 
Krankheit zu sterben; in der Schlacht den Tod zu finden, das ist des 
Kriegers ewige Pflicht.'<0 So ziehen sie mutig in die Schlacht, und 
in glanzendem Schmuck der Waffen und der Riistungen stehen die 
beiden Heere einander gegeniiber. 

Donnerndes Kriegsgeschrei und drohnende Schlachtmusik geben 
das Zeichen zum Beginn des Kampfes. Und in furchtbarem Ringen 
begegnen sich Kauravas und Pandavas — ohne jede Rticksicht 
auf Verwandtschaft: Der ^'^ater kennt nicht den Sohn, der Bruder nicht 
den Bruder, der Oheim nicht den Schwestersohn , der Freund nicht 
den Freund. Elefanten richten schreckliche Verheerungen an und ein 
blutiges Gemetzel findet statt. Bald dieser, bald jener Held tut sich 
im Einzelkampf hervor ; bald ist der Sieg auf Seite der Pandavas, bald 
auf der der Kauravas. Wenn aber die Nacht hereinbricht, ziehen sich 
die Kampfenden zurtick, und erst am folgenden Morgen werden die 
Heere in neuer Schlachtordnung aufgestellt, und der Kampf beginnt 
von neuem. Wiederholt stofsen Bhisma und Arjuna aufeinander, und 
beide kampfen so tapfer, dafs Gdtter und Damonen verwundert dem 
Kampfe zusehen. So oft es aber den Kauravas schlecht geht, macht 
Duryodhana dem Bhisma VorwUrfe, dafs er zu rttcksichtsvoll gegen 
die Pandavas kampfe; und wenn die Pandavas Verluste erleiden, wirft 
Krs^a dem Arjuna vor, dafs er sein Geschofs nicht gegen Bhisma richte. 
Zahlreiche Brtider des Durj-odhana sind schon im Kampfe gefallen. Da 
erhebt wieder Duryodhana gegen Bhisma den Vorwurf, dafs er den Paij- 
davas gegeniiber zu viel Erbarmen zeige. Er solle die Feinde besiegen 
Oder den Oberbefehl an Karna abtreten. Von Schmerz und Zorn iiber- 
mannt, verspricht Bhisma. am nachsten Tage schonungslos gegen alle 
— Sikhandin, der ein Weib gewesen, ausgenommen — zu kampfen. 
'Schlaf ruhig. Sohn der Gandharl*, sagt er®), »morgen werde ich eine 
grofse Schlacht schlagen, von der die Menschen erzahlen werden, so- 
lange die Erde steht Und in der Tat erleiden am neunten Tage der 
Schlacht die Pandavas grofse A'erluste. Bhisma wiltet wie der Todes- 
gott im Heere der Feinde, wahrend Arjuna, der den Bhisma immer 
noch als .»Grofsvater' ’I verehrt, allzu rilcksichtsvoll kampft. Da Krsna 


') VI, 17, 8ff. 

®) VI, 99, 23. 

®) Sowirdder Grofsonkel Bhisma von den Pandusohnen meistens 
genannt. 
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dies bemerkt, stflrzt er sich selbst auf Bhisma, um ihn zu toten, aber 
Arjuna halt ihn gewaltsam zurtick, indem er ihn an sein Geldbnis, 
nicht kampfen zu wollen, erinnert. Von Bhisma in wilde Flucht ge- 
schlagen, kehren die Krieger der Pandavas bei hereinbrechender Nacht 
ins Lager zurtick. 

Die Nacht benutzen die Pandavas zu einer Beratung. Da sie 
wissen, dais Bhisma gegen Sikhandin nicht kampfen wolle, beschliefsen 
sie'), am nachsten Tage diesen dem Bhisma gegentiberzustellen ; 
hinter dem Sikhandin verborgen, solle aber Arjuna auf Bhisma 
seine Pfeile richten. Nur ungern entschliefst sich Arjuna zu diesem 
Verrat, und mit Schmerz und Scham denkt er daran, dafs er als 
Knabe auf dem Schofse des Bhisma gespielt und ihn '>\'aterchen« ge- 
heifsen. Aber Krsna weifs ihn zu iiberreden, dafs nur er allein den 
Bhisma iiberwinden konne, und dafs er nur seine Kriegerpflicht er- 
fiille, wenn er den machtigen Gegner tote. 

So bricht der Morgen des zehnten Schlachttages heran, und 
Sikhandin wird von den Pandavas ins Vordertreffen gestellt, wahrend 
die Kauravas mit Bhisma an der Spitze heranrilcken. Den ganzen 
Tag wogt um Bhisma herum der Kampf zwischen Pandavas und 
Kauravas. Tausende und Tausende sinken auf beiden Seiten in den 
Staub. Endlich gelingt es Sikhandin, hinter dem Arjuna sich ver- 
borgen halt, an Bhisma heranzukommen. Lachelnd erwartet dieser 
die Pfeile des Sikhandin, ohne sich gegen ihn zu verteidigen. So 
wiltend aber auch der letztere seine Geschosse auf Bhisma richtet — 
sie kannen diesem nichts anhaben. Bald aber beginnt Arjuna, hinter 
Sikhandin verborgen , Pfeil auf Pfeil gegen den Heldengreis zu 
schiefsen. Und zu dem neben ihm kampfcnden Dussasana gewandt, 
sagt Bhisma: )>Diese Pfeile, die wie Yamas Boten meine Lebens- 
geister schier vernichten, sind nicht Sikhandins Pfeile; diese Pfeile, 
die wie wtitende, giftstrotzende Schlangen zUngelnd in meine Glieder 
fahren — sind nicht Sikhandins Pfeile, sie sind A rj u n a s Geschofs' ®). 
Noch rafft er sich auf und sendet einen Pfeil gegen Arjuna, den dieser 

’) Im alten Gedicht ist es wahrscheinlich Krsna gewesen, der 
diesen Rat gegeben hat. Die Darstellung in unserem jetzigen Maha- 
bharata ist geradezu absurd. Die Pandusilhne begeben sich namlich 
in nachtschlafender Zeit ins feindliche Lager zu Bhisma und fragen 
ihn ganz naiv, wie sie ihn am besten umbringen kOnnten. Bhisma 
gibt ihnen dann selbst den Rat, ihm den Sikhaijdin, hinter dem 
Arjuna kampfen soil, gegentiberzustellen. So wird am Anfang des 
Gesanges VI, 107 erzahlt; in der Mitte desselben Gesanges stehen die 
schOnen Reden, in denen Arjuna voll Zartlichkeit seines »Grofsvaters« 
Bhisma gedenkt, der ihn als Kind auf den Knien geschaukelt; und 
am Ende desselben Gesanges ist es dcrselbe Arjuna, der mit dem Plane 
hervortritt, den Bhisma auf so unehrliche Weise zu tOten. Vgl. 
Ad. Holtzmann, Das Mahabharata II. 172 f. 

VI, 119, 63 f. 
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aber auffangt und in drei Sttlcke zersplittert. Dann nimmt er Schwert 
und Schild, um sich zu wehren. Arjuna aber zerschmettert ihm den 
Schild in hundert StUcke. Da gibt Yudhisthira den Seinen Befehl, 
gegen Bhisma loszugehen, und von alien Seiten stilrzen sich die 
Pandavas auf den allein stehenden Krieger, bis er endlich, aus unzah- 
ligen Wunden blutend — kurz vor Sonnenuntergang — vom Wagen 
stUrzt ')• So viele Pfeile aber stecken von alien Seiten in seinem KOrper, 
dais er im Falle den Boden nicht bertihrt, sondern auf einem Bett von 
Pfeilen ruht. 

Laut ist der Jubel unter den Pandavas, grenzenlos der Jammer 
im Lager der Kauravas. Zu Ehren des gefallenen Helden, der beiden 
kampfenden Parteien so nahe gestanden, wird aber ein Waffenstillstand 
vereinbart. Und sowohl Pandavas als Kauravas stehen, von Bewunderung 
und Trauer erfullt, um den sterbenden Helden. Er begrflfst die Krieger 
und will zu ihnen sprechen. Matt hkngt das Haupt des Sterbenden 
herunter. Er bittet um ein Bolster. Man eilt, feine Bolster herbei- 
zuholen. Lachelnd weist er sie zurtlck. Da nimmt Arjuna drei Pfeile 
aus seinem Kocher und statzt mit ihnen das Haupt des Bhisma, der 
zufrieden erklart, das habe er gewollt, das sei ein rechtes Helden- 
lager. Der Sterbende richtet in eindringlichen Worten an Duryodhana 
die Mahnung, Frieden zu schliefsen: »Lafs diese Schlacht mit meinem 
Tode enden, mein Sohn,« mahnt er, »mache Frieden mit den Pan- 
davas.« Aber gleich einem Todkranken, der die Medizin verweigert, 
weist Duryodhana des Bhisma weisen Rat zurtick. 

Auch der trotzige, aber edle Karpa kommt herbei, um dem 
sterbenden Helden seine Verehrung zu bezeigen. Mit brechendem 
Auge umarmt ihn der Greis mit einer Hand und mahnt auch ihn zum 
Frieden mit den Pandavas, um so mehr, da er ja als Sohn der Kunti 
deren Bruder sei. Aber Karna erklart, dem Duryodhana die Treue 
wahren und seiner Kriegerpflicht im Kampfe gegen die Papdavas ge- 
nilgen zu mtissen. Er kOnne nicht anders, Und versOhnt gibt Bhisma 
dem tapferen Krieger die Erlaubnis zu kSmpfen, so schmerzlich es 
ihm auch ist, dafs all sein Bemiihen um den Frieden vergebens gewesen*). 

‘) Mit dieser Schilderung (VI, 120, 58 ff.) steht die alberne Er- 
zahlung (VI, 116), wo Bhisma dem Yudhisthira mitten in der Schlacht 
erklart, er sei lebensmtlde, worauf dieser — mit billigem Mut — die 
Seinen zum Kampf gegen den Helden auffordert, ebenso in Wider- 
spruch wie das kindische Marchen (VI, 120, 32 ff.), welches erzShlt, 
wie Vasus (gottliche Wesen) und Rsis am Himmel erscheinen und 
Bhismas Entschlufs, zu sterben, gutheifsen. Das sind spatere Ein- 
fUgungen, die den doppelten Zweck verfolgen, die Papdavas rein- 
zuwaschen und den Bhisma selbst zu einem Halbgott zu machen. Im 
alten Gedicht war Bhisma gewifs nur ein gewaltiger Held, den die 
Papdavas auf wenig ritterliche Art zu Falle gebracht haben. 

®) Im alten Gedicht hat Bhisma nach seinem Fall gewifs nicht 
langer gelebt, als natig war, um noch einige Worte an Duryodhana 
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Nun da BMsma gefallen ist, nimmt Karna wieder an dem Kampfe 
teil, und auf seinen Vorschlag wird der alte Lehrer Drona zum 
Oberfeldherrn geweiht’). Unter seiner Feldherrnschaft wird vom elften 
bis zum fUnfzehnten Tage gekampft. 

Der dreizehnte Schlachttag bringt ein trauriges Ereignis fUr die 
Pandavas. Der jugendliche, aber tapfere Sohn des Arjuna, Abhi- 
manyu, wagt sich zu weit in die Reihen der Feinde vor, wird durch 
den SindhukOnig Jayadratha von seinen Beschiitzern getrennt und von 
Dussasanas Sohn getOtet. Arjuna schwort, furchtbare Rache an dem 
MOrder seines Sohnes, als den er den Jayadratha bezeichnet, zu 
nehmen. Das Hauptereignis des vierzehnten Schlachttages ist denn 
auch der Kampf des Arjuna mit Jayadratha, der sich den ganzen Tag 
hinzieht und mit des letzteren Tod endet. Er fallt, wie es Arjuna ge- 
schworen, bevor die Sonne untergegangen ist Zu gleicher Zeit hat 
Bhima im Heere der Kauravas gewiitet und zahlreiche Sohne des 
Dhrtarastra getotet. 

Aber nicht wie sonst wird an diesem Tage mit dem Untergange 
der Sonne der Kampf unterbrochen. So erbittert sind die Kdmpfenden 
auf beiden Seiten, dafs sie trotz der hereinbrechenden Finsternis keine 
Pause eintreten lassen. Beim Scheine von Fackein und Dampen wird 
weiter gekampft. Erstaunliche Kampfe werden von einzelnen Helden 
ausgefochten. Karna aber bedrSngt die Pandavas besonders hart, und 
auf Anratdh des Kpspa wird der Raksasa Ghatotkaca gegen Karna 
ausgesandt. Gewaltig ringt der Held mit dem Riesenungettlm, und 
furchtbaren Schaden richtet der Raksasa im Heere der Kauravas an, 
bis er endlich von Karna getdtet wird. Noch im Falle reifst aber der 
Riese Ghatotkaca eine ganze Armee der Kauravas zu Boden und er- 
drtickt sie. Die Pandavas sind uber den Tod von Bhimas Sohn Gha- 
totkaca sehr betriibt — nur Krsna jubelt Karna hat namlich den ihm 

und Karna zu richten. Denser Mahabharata erzahlt die wunderliche 
Geschichte, dafs Bhisma beim sudlichen Gang der Sonne, d. h. im 
Halbjahr vor dem Wintersolstitium. gefallen sei, aber seinen Tod bis 
zum nOrdlichen Gang der Sonne (uttaray ana), d. h zum Halbjahr 
vor dem Sommersolstitium , verschoben habe. Die Upanisads lehren 
namlich, dafs die Seele, welche auf dem Gctterpfad zur Brahmanwelt 
geht, das uttarayana passieren mufs (Chand. Up. V, 10, 1 ; Brh. Up 
VI, 2, 1.5). Daraus haben die Theologen herausgeklflgelt, dafs ein 
Heiliger oderYogin, der mit Brahman vereintsein will, im uttarayana 
sterben miisse. (So Bhagavadgita VIII, 24.) Der Philosoph Sankara 
(zu Vedanta-sutra IV, 2, 20 f.) spricht bereits davon, dafs Bhisma sich 
das uttarayana zum Sterben ausgewahlt habe. Damals (8 Jahrh. n. 
Chr.) mufs also bereits die Geschichte von Bhismas Tod so wie in 
unserem jetzigen Mahabharata erzahlt worden scin. 

’) Der Kampf unter der Feldherrnschaft des Drona bildet den In- 
halt des siebenten Buches (Dronaparvafi). 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratur. 
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von Indra geschenkten Speer, den er fUr Arjuna aufbewahrt hatte*), 
gegen den Raksasa verwendet. Das hatte eben Krsna beabsichtigt. 

Fort wutet der Kampf, bis die Krieger beider Heere vom Schlaf 
tibermannt werden. Nur mit Mtihe halten sich die pflichtgetreuesten 
Krieger aufrecht. Gar manche sinken aber mtide und schlaftrunken 
auf ihren Elefanten, Wagen und Pferden bin, wahrend andere gar blind 
vor Schlaf herumtaumeln und ihre eigenen Freunde erschlagen. Da 
erbarmt sich Arjuna der Krieger und gibt mit weithin schallender 
Stimme die Erlaubnis, eine Weile dem Schlafe zu widmen. Freudig 
begriifsen auch die Feinde den Vorschlag, und Gotter und Menschen 
segnen Arjuna fUr dieses Wort. Und mitten auf dem Schlachtfelde 
legen sich Rosse, Elefanten und Krieger zum Schlummer nieder. 

Von der dichterischen Schonheit der hier geschilderten 
Nachtszene — der Stil erinnert zuweilen an die Lyrik eines 
Kalidasa — kann die folgende wortliche Prosaiibersetzung einiger 
Verse nur eine schwache Vorstellung geben. 

»Von Schlaf tibermannt, verstummten da alle die grofsen Wagen- 
kampfer. Und sie legten sich hin — die einen auf dem Riicken ihrer 
Pferde, andere im Wagenkasten, wieder andere auf dem Nacken ihrer 
Elefanten, und viele auch streckten sich auf den Erdboden hin. Mit 
ihren Waffen , mit Keulen , Schwertern , Streitaxten und Lanzen , in 
roller Riistung legten sie sich hin zum Schlaf, die eineh hier, die 
andern dort . . . Die Elefanten, die schwer atmend auf der Erde lagen, 
sahen aus wie BergeshUgel, Uber welche Riesenschlangen dahin- 
zischten ... Und dieses schlummernde Heer, wie es in Schlaf ver- 
senkt bewufstlos dalag, glich einem wunderbaren Bilde, von einem ge- 
schickten KUnstler auf die Leinwand gemalt . . . Da liefs plhtzlich im 
Osten der erhabene Mond sein rotliches Licht erstrahlen ... Im Nu 
war die Erde von Licht erfiillt, und hinweg floh rasch die tiefe, un- 
ergriindliche Finsternis . . . Vor den Strahlen des Mondes aber er- 
wachte dieses Kriegerheer, wie ein Hain von hundertblattrigen Tag- 
lotosblumen vor der Sonne Strahlen. Und wie die Meeresflut sich 
erhebt beim Leuchten des Mondes, also erwachte diese See von 
Truppen beim Aufgang des Gestirns der Nacht. Dann aber, o Khnig, 
begann von neuem der Kampf zur Vernichtung der Welt unter diesen 
Menschen, welche die hdchste Himmelswelt ersehnten.'*) 

Und das blutige Ringen dauert ununterbrochen fort bis zum 
Morgengrauen. Der funfzehnte Schlachttag bricht heran. Die Sonne 
zieht vom Osten herauf, und die Krieger beider Heere steigen von 
ihren Rossen, Elefanten und Wagen: zum Sonnengott emporblickend. 


b Er durfte ihn nur einmal anwenden, oben S. 296. 

Auch abgesehen von einigen von einem spateren Kunstdichter 
eingeftlgten Versen. 

VII, 185, 37 ff. 


309 


verrichten sie mit gefalteten Handen thre Morgenandacht. Doch nur 
einen Augenblick wahrt diese Unterbrechung, und waiter wUtet der 
Kampf. Zwei der hervorragendsten Helden, die Konige Drupada und 
Virata, fallen von DroMS Hand. Vergebens bemUhen sich die 
Pandavahelden , diesen Recken zu Falle zu bringen. Ein erstaun- 
licher Zweikampf zwischen Drona und Arjuna — Lehrer und Schiller — , 
dem die Himmlischen selbst bewundernd zusehen, ftlhrt zu keinem Er- 
gebnis, da der Schiller dem Lehrer in keiner seiner Waffenkilnste 
nachsteht. Da ist es wieder Krspa, der eine teuflische List ersinnt. 
Von ihm angestiftet, tOtet Bhima einen Elefanten, der zufallig auf 
den Namen Asvatthaman hort, und ruft dann laut, auf Drona zu- 
gehend, dafs Asvatthaman — so heifst auch der Sohn des Drona — 
getOtet sei. Drona erschrickt, glaubt aber die Nachricht noch nicht. 
Erst, da auch der durch seine Wahrheitsliebe berilhmte Yudhisfhira, 
von Krsna ilberredet, die Lilge wiederholt, mufs Drona sie glauben. 
Von Schmerz ilberwaltigt , legt er die Waffen beiseite und bleibt 
in tiefes Sinnen versunken stehen. Diesen Augenblick benutzt 
Drupadas Sohn Dhrstadyumna, um dem filnfundachtzigjahrigen Drona 
den Kopf abzuschneiden. Umsonst ruft Arjuna, der greise Lehrer 
dilrfe nicht getOtet werden. Dhrstadyumna hat die Tat vollbracht 
und den Kopf des Feldherrn unter die Kauravas geworfen, die ent- 
setzt die Flucht ergreifen. Nun erst erfahrt Asvatthaman die Nach- 
richt vom Tode seines Vaters, und er schwSrt den Pancalas und den 
Pandavas blutige Rache. 

Nach dem Falle des Drona wird Karna zum Oberfeldherrn der 
Kauravas gewahlt. Unter ihm wird nur zwei Tage gekampft ’). Am 
sechzehnten Tage der Schlacht verrichten Bhima und Asvatthaman. 
Arjuna und Karna Wunder der Tapferkeit, aber es kommt zu keiner 
Entscheidung. Am Morgen des siebzehnten Schlachttages verlangt 
Karna, dafs ihm Salya, der Kdnig der Madras, als Wagenlenker ge- 
geben werde, denn nur dann wiirde er dem Arjuna, der an Krsna 
einen so vortrefflichen Wagenlenker habe, gewachsen sein. Salya 
straubt sich anfangs dagegen, dafs er einem Niedrigeren Dienste 
leisten solle, willigt aber schliefslich unter der Bedingung ein, dafs es 
ihm gestattet sein mtisse, vor Karna zu reden, was er wolle. Von 
dieser Bedingung macht er nun weidlich Gebrauch. Wahrend er den 
Wagen des Karna lenkt. tiberschilttet er diesen mit Spott und Hohn. 
Karna bleibt ihm allerdings nichts schuldig, sondern zieht in beifsen- 
den Worten gegen die Madras, das Volk des j5alya, los, die er als 
falsch, heuchlerisch , trunksiichtig, der Unzucht und der Blutschande 
ergeben schildert. Salya wirft dagegen dem Karna vor, dafs die 
Ahgas, liber welche er herrsche, ihre Weiber und Kinder ver- 


’) Dieser Kampf bildet den Inhalt des achten Buches fKarna- 
parvan). 
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kauftenO- Endlich stellt Duryodhana den Frieden zwischen den beiden 
wieder her, und sie ziehen in die Schlacht. 

Wahrend Arjuna an Karna heranzukommen sucht, richtet Bhima 
ein furchtbares Blutbad unter den Sohnen des Dhrtarastra an, von 
denen er wieder viele totet. Mit seiner wuchtigen Keule schleudert 
er den Dussasana vom Wagen herab, stiirzt sich auf ihn, reifst ihm 
die Brust auf und trinkt sein warmes Herzblut — wie er es einst ge- 
schworenO- Schaudernd weichen bei diesem Anblick die Feinde zu- 
riick. Mittlerweile sind Arjuna und Karna aneinander geraten, und 
es kommt zu einem furchtbaren Zweikampf, bei welchem auch die 
Gotter Partei ergreifen: Indra fiir Arjuna, Surya fiir Karna. Wie 
zwei wilde Elefanten, die einander mit ihren Hauzahnen bearbeiten, 
iiberschiitten die beiden Helden einander mit ihren Pfeilen. \'’ergeb- 
lich bemilht sich Arjuna, den Karna zu Falle zu bringen. Da be- 
ginnt der Streitwagen des Karna mit einem Rade in die Erde zu 
sinken*). Karna bemtiht sich nun, den Wagen wieder herauszuziehen, 
und fordert den Arjuna auf, mit Rucksicht auf das Kriegsrecht den 
Kampf zu unterbrechen. Krsna aber tiberredet den Arjuna, keine 
Rucksicht zu nehmen. Und Arjuna, sonst das Muster der Ritterlich- 
keit, tdtet den Karna meuchiings, wahrend dieser noch mit seinem 
Wagen beschaftigt ist. Vom Korper des Gefallenen strahlt ein Licht 
aus, und er behalt auch im Tode seine SchOnheit. 

Grofser Jubel herrscht im Lager der Pandavas, die Kauravas aber 
fliehen voll Angst. 

Nur mit MUhe gelingt es dem Duryodhana, seine Truppen zu 
neuem Kampfe zu sammeln und aufzumuntern. §alya ist der Ober- 
feldherr am achtzehnten Tage der Schlacht*). Yudhisthira ist dazu 
ausersehen, den Zweikampf mit Salya aufzunehmen. Nach langem und 
heftigem Ringen wird um die Mittagzeit Salya von Yudhisthira ge- 
tOtet. Die Kauravas fliehen. Nur Duryodhana und Sakuni mit einer 
kleinen Schar leisten noch verzweifelten Widerstand. Sahadeva tOtet 
den Sakuni. Arjuna und Bhima richten ein furchtbares Gemetzel an. 
Das Heer der Kauravas ist nun ganzlich vernichtet, 

Duryodhana flieht allein zu einem Teich, wo er sich verbirgt* 
Aufser ihm leben nur noch drei Helden: Krtavarman, Krpa und 
Asvatthaman. Die Sonne ist bereits untergegangen. Ode und leer 

0 Der ganze sehr merkwnrdige Abschnitt (VIII, 33—4.')) ist kultur- 
geschichtlich und ethnographisch aufserst interessant. 

n Oben S. 289. 

°) Obwohl wir bereits wissen (oben S. 301), dais dies infolge einer 
Verraterei des Salya geschieht, wird die Sache hier so dargestellt, als 
ob dem Kan^a dieser Unfall infolge des Finches eines von ihm be- 
leidigten Brahmanen zugestofsen ware (VIII, 42, 41 und 90, 81). 

*) Dieser Schlachttag bildet den Inhalt des n e u n t e n Buches 
(Salyaparvan). 
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liegt das Lager der Kauravas da. Die Pandavas suchen den ent- 
flohenen Duryodhana und finden ihn endlich. Yudhisthira fordert ihn 
zum Zweikampf heraus. Duryodhana erklart, erst am nachsten Morgen 
kampfen zu wollen : aus Mudigkeit, nicht aus Furcht sei er zum Teiche 
geflohen. Yudhisthira aber besteht darauf, dafs sogleich gekampft 
werden mtisse, und verspricht ihm, dafs er KOnig bleiben solle, wenn 
er auch nur einen von ihnen tote. Bhima ist es, mit dem Duryodhana 
den Zweikampf aufnehmen soil. Mit dem Ublichen Wortgefecht wird 
der Keulenkampf eingeleitet. Aus weiter Feme kommt Baladeva, der 
Bruder des Krsna, der sich an dem Kampfe nicht beteiligt hatte, her- 
bei, um dem Keulenkampf als Zuschauer beizuwohnen. Auch die 
Gdtter blicken dem Schauspiel staunend und bewundernd zu. Wie 
zwei Stiere mit ihren Hornern aufeinander losgehen, so schlagen die 
beiden Helden mit ihren Keulen aufeinander los. Blutttberstromt 
kampfen sie beide immer noch fort. Sie zerfleischen einander mit 
ihren Keulen, wie zwei Katzen, die sich um ein Stuck Fleisch balgen. 
Beide verrichten Wunder der Tapferkeit, und der Kampf bleibt un- 
entschieden. Da sagt Krsna zu Arjuna, Bhima werde nie imstande 
sein, den Durjmdhana im ehrlichen Kampfe zu besiegen; denn Bhima 
sei zwar der starkere, Duryodhana aber der geschicktere Kkmpfer. 
Er erinnert ihn aber an die Worte des Bhima, wie dieser damals, als 
DraupadI beschimpft wurde*), gelobt habe, des Duryodhana Schenkel 
zu zertrUmmera. Da schlkgt sich Arjuna vor den Augen des Bhima 
mit den Handen auf den Schenkel. Bhima versteht diesen Wink — 
und wkhrend der Gegner einen Sprung macht, um zum Streiche aus- 
zuholen, zerschmettert ihm Bhima die Schenkel, dafs er zusammen- 
bricht wie ein vom Sturm entwurzelter Baum. Baladeva aber, der 
dem Kampfe zugesehen, schleudert zornige Worte gegen Bhima, da 
er unehrlich gekampft, denn im ehrlichen Keulenkampfe sei es ver- 
boten, den Gegner unterhalb des Nabels zu treffen. Mit Mtihe halt 
ihn sein Bruder Krsna da von ab, den Bhima zu ziichtigen. Vergebens 
sucht aber Krsna durch seine Sophistereien den Bruder zu Uber- 
zeugen, dafs Bhima recht gehandelt habe. Der ehrliche Baladeva be- 
steigt erztirnt seinen Wagen und fahrt hinweg, indem er verheifst, 
dafs Bhima stets als unehrlicher, Duryodhana als ehrlicher Kampfer in 
der Welt bekannt sein werde. 

Y udhisthira sendet hierauf den Krsna nach Hastinapura, damit er den 
Dhrtarastra und die Gandhari troste und besanftige, was dieser so gut 
als mdglich besorgt. Die Pandavas beschliefsen, die Nacht aufserhalb 
des Lagers am Ufer eines Flusses zuzubringen. 

Sobald Asvatthaman und seine beiden Genossen die Nachricht 
vom Falle des Duryodhana gehort haben, eilen sie zum Kampfplatz 
und beklagen den Helden, der mit zerschmetterten Schenkeln daliegt. 
Asvatthaman aber schwort, dafs er alle Paficalas vernichten werdi-. 


>) Oben S. 290. 
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■worauf ihn der sterbende Dnryodhana noch feierlich zum Oberfeldherrn 
(man weifs nicht recht, wovoni weiht. 

Das nachtliche Blutbad im Pandavalager '). 

Die drei uberlebenden Helden der Kauravas haben sich, nachdem 
sie von Dnryodhana Abschied genommen, in einiger Entfernung vom 
Schlachtfeld unter einen Baum begeben, um die Nacht hier zuzubringen. 
Krpa und Krtavarman sind eingeschlafen, Asvatthaman aber wird vom 
Zorn und Rachedurst wachgehalten. Da sieht er, wie in den Zweigen 
des Baumes, unter dem sie ruhen, eine Schar von Krahen nistet. und 
wie plotzlich mitten in der Nacht eine fiJrchterlich aussehende Eule 
daherkommt und alle die schlafenden Vdgel totet*). Dieser Anblick 
bringt ihn auf den Gedanken, die Feinde im Schlafe zu llberfallen und 
hinzumorden. Er weckt die beiden andern Helden und tragt ihnen seinen 
Plan vor. Krpa sucht ihn davon abzubringen, denn es sei unrecht, 
Schlafende und Wehrlose zu llberfallen. Asvatthaman aber erwidert, 
die Pandavas hatten langst «die Brticke des Rechts in hundert Stlicke 
gebrochen* ; jetzt gelte nur das Gebot der Rache , und kein Mensch 
werde ihn hindern, seinen Vorsatz auszufiihren. »Toten will ich die 
Paficalas, die MOrder meines Vaters, im Schlafe der Nacht — mag ich 
auch dann als Wurm oder geflilgeltes Insekt Wiedergeburterlangen!**) 
So entschlossen, besteigt er seinen Streitwagen und fahrt zum feind- 
lichen Lager. Wie ein Dieb schleicht er sich hinein , wahrend die 
beiden andern Helden am Tore des Lagers Wache halten, um jeden, 
der etwa entfliehen wolle, zu tbten. Er dringt in das Zelt des 
Dhrstadyumna (der ihm den Vater getbtet), weckt ihn mit einem Fufs- 
tritt auf und erwtirgt ihn wie ein Sttick Vieh. Dann geht er wie der 
Todesgott von Zelt zu Zelt, von Lagerstatte zu Lagerstatte und mordet 
einen nach dem andern von den schlafenden und schlaftrunkenen 
Helden unbarmherzig hin, darunter auch die fUnf Sohne der DraupadI 
und den Sikhandin. Noch vor Mitternacht sind alle Krieger des feind- 
lichen Heeres getotet. Tausende walzen sich in ihrem Blute. Raksasas 
und Pisacas, die nachtschwarmenden, fleischfressenden Damonen, 
kommen scharenweise ins Lager gezogen, um in dem Fleisch und Blut 
der Gemordeten zu schwelgen. Als der Morgen grant, herrscht wieder 
Totenstille weit iiber dem Lager. 

Die drei Helden aber begeben sich eiligst zur Stelle, wo noch 
immer der sterbende Duryodhana liegt, um ihm die Nachricht von der 
Hinmetzelung der feindlichen Krieger zu bringen. Und nachdem dieser 
vernommen, was fiir ihn eine Freudenbotschaft ist, gibt er dankbar 
und glflcklich seinen Geist auf. 

’(Dieses bildet den Inhalt des zehnten Buches (Sauptika- 
parvan). 

®) Vgl. zu dieser Szene Th. Benfey, Das Pantschatantra I, 
S. 336 ff. 

X, 5, 18-27. 


Mittlerweile hat Dhrstadyumnas Wagenlenker, der einzige Uber- 
lebende, den Panijavas die Schreckensnachricht hinterbracht, dais ihre 
und Drupadas Sshne ermordet und das ganze Heer vernichtet sei. 
Yudhisthira fallt in Ohnmacht und wird nur mit MUhe von den Briidern 
aufrecht erhalten. Dann sendet er um Draupadi und die andern Frauen 
der Verwandtschaft. Er begibt sich zum Lager und bricht bei dem An- 
blick, der sich ihm darbietet, fast zusammen. Da kommt auch schon 
Draupadi, und im ungeheueren Schmerz um ihre hingemordeten Sshne 
und Briider begluckwiinscht sie in Worten bitterster Ironie ihren 
Gemahl Yudhisthira zu seinem herrlichen Sieg. Grenzenlos wie ihr 
Jammer ist aber auch ihr Ingrimm gegen den MOrder Asvatthaman 
und nicht frtlher will sie Nahrung zu sich nehmen, als bis diese furcht- 
bare Tat geracht ist. 

Ob und wie aber im urspriinglichen Epos die Tat des 
Asvatthaman geracht wurde, ist aus unserem Mahabharata in- 
folge von Einschiebungen und Entstellungen nicht mehr ersicht- 
lich. In sehr unklarer und verworrener Weise wird niimlich das 
Folgende erzShlt: 

Bhima verfolgt den Asvatthaman, kampft mit ihm, zieht aber 
eigentlich den KUrzeren. Jedenfalls tOtet er ihn nicht, sondern 
ASvatthaman gibt ihm freiwillig ein von Draupadi gewUnschtes Juwel, 
das ihm am Kopfe angewachsen ist. (Von diesem sonderbaren Kopf- 
schmuck war vorher nie die Rede.) Er ist ferner im Besitze einer 
wunderbaren Waffe, mit welcher er den letzten Sprofs des Kuru- 
geschlechtes , der noch als Embryo im Schofse der Uttara, der 
Schwiegertochter Arjunas, ruht, vernichtet; infolge dessen bringt 
Uttara spater ein totes Kind zur Welt, welches aber von Krsna 
lebendig gemacht wird. Es ist dies Pariksit, der Vater jenes Jana- 
mejaya, bei dessen Schlangenopfer das Mahabharata zuerst vor- 
getragen worden sein soil. Krsna aber verflucht den Asvatthaman, 
dais er dreitausend Jahre lang — eine Art Ahasver — allein, von alien 
Menschen gemieden, auf der Erde herumwandern solle, Blut- und Eiter- 
geruch verbreitend und mit alien Krankheiten beladen- 

Ob etwas von all dem zu dem alten Gedicht gehort, ist 
schwer zu sagen. Sicher gehorte wohl noch die Totenklage 
dazu. 


Die Totenklage der Frauen'). 

Vergeblich bemiihen sich Sanjaya und Vidura, den blinden alten 
KOnig Dhrtarastra in seinem namenlosen Schmerze zu trdsten. Immer 
wieder bricht er zusammen. und schliefslich kommt auch noch Vyasa. 
ihm Trost zuzusprechen. Nun mtissen aber die Totenzeremonien ftir 


') Sie bildet den Inhalt des elften Buches (S tr i p ar van). 
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die Gefallenen vollzogen werden. Darum lafst der Kdnig seine Ge- 
mahlin Gandhari und die andern Frauen des Hofes holen, und unter 
lautem Wehklagen fahren sie zur Stadt hinaus dem Schlachtfelde zu. 
Auf dem Wege begegnen sie den drei iiberlebenden Kauravahelden, 
die ihnen von dem furchterlichen Blutbad erzahlen, das sie nachtlicher- 
weile im Feindeslager angerichtet. Sie verweilen aber nicht, sondern 
machen sich aus Furcht vor der Rache der Panda vas alsbald aus dem 
Staube. In der Tat kommen aucii gleich darauf die fiinf Pa^dusohne 
mit Krsna des Weges und treffen mit dem Zug der Trauernden zu- 
sammen. Mit Miihe gelingt es dem Krsna, eine Art Versohnung 
zwischen den Pandavas und dem alten Herrscherpaar herzustellen, so 
schwer es auch der Gandhari fallt, dem Bhima zu verzeihen, der ihr 
von ihren hundert Sbhnen auch nicht einen am Leben gelassen. Doch 
auch DraupadI hat alle ihre Sdhne verloren, und die Gemeinsamkeit 
des Schmerzes tragt zur Versohnung bei. 

Es folgt nun die Klage der Gandhari, die sowohl als 
ein Meisterwerk elegischer Dichtung als auch durch die an- 
schaulichen, an die Bilder eines Wereschagin erinnernden Schilde- 
rungen des Schlachtfeldes zu den schdnsten Teilen des ganzen 
Epos gehdrt. Dadurch, dais der Dichter nicht selbst erzShlt, 
sondern die greise Heldinnenmutter berichten lafst, was sie mit 
eigenen Augen schaut wird das Ganze urn so wirkungsvoller. 

Der Zug der Trauernden gelangt zum Schlachtfeld. Entsetzlich 
ist der Anblick der zerstUckelten Leichname , um welche RaubvtSgel, 
Schakale und fleischfressende Damonen herumschwarmen, wahrend 
Mutter und Gattinen der gefallenen Helden jammernd zwischen den 
Leichen umherirren. All das sieht Gandhari, als sie ihre Klage, die 
sie an Krsna richtet, beginnt. Sie erblickt auch den Duryodhana, und 
sie erinnert sich mit Wehmut daran, wie er am Vorabend der Schlacht 
von ihr Abschied genoramen. »Ihm, dem einst schone Frauen mit 
ihren Fachern Kuhlung zugefachelt, facheln jetzt nur die Raubvdgel 
mit ihren Fittigen.« Mehr aber noch als der Anblick ihres tapferen 
Sohnes, mehr als der Anblick aller ihrer hundert Sohne, die im Staube 
liegen, denen aber der Himmel gewifs ist, jammern sie ihre Schwieger- 
tochter , die in wilder \ erzweiflung mit fliegenden Haaren zwischen 


') Trotzdem ausdrucklich gesagt wird (XI, 16, lOf.), dafs Dhrtarastra 
und die Frauen im Kuruksetra angelangt sind und das blutige Schlacht- 
feld vor sich sehen, wird doch am Anfange des Gesanges erzahlt, dafs 
Gandhari wegen ihrer frommen Bufsubungen durch die Gnade des 
Vyasa ein himmlisches Seherauge bekommen habe, mit dem sie schon 
aus weiter Feme das Schlachtfeld Uberblicken konnte. Es ist das gewifs 
ein der alten Dichtung fremder Zug — ■ der ungeschickte Einfall eines 
spateren Pedanten. 
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den Leichen ihrer Gatten und Sohne hin und her laufen. Mit zer- 
stilckelten Gliedern sieht sie ihren klugen Sohn Vikarna mitten unter 
erschlagenen Elefanten liegen — 'wie wenn am herbstlichen Himmel 
der Mond von dunklem Gewolk umgeben ist". Dann sieht sie den 
jugendlichen Abhimanyu, Arjunas Sohn, dessen Schonheit auch der 
Tod nicht ganz zu zerstoren vermocht hat. Seine unglUckliche junge 
Gattin tritt auf ihn zu, streichelt ihn, nimmt ihm den schweren Panzer 
ab, fafst die blutigen Locken zusammen, legt sein Haupt in ihren 
Schofs und redet in zartlichsten Worten zu demToten; sie bittet ihn, 
wenn er im Himmel mit schonen Gotterfrauen sich erfreue, auch 
manchmal ihrer zu gedenken. Dann fallt ihr Blick auf Karpa, den 
Helden, den alle einst so gefUrchtet, und der jetzt da liegt wie ein 
vom Sturme geknickter Baum. Darauf sieht sie ihren Schwiegersohn, 
den Sindhukonig Jayadratha, dessen Frauen vergebens die gierigen 
RaubvQgel von dem Leichnam zu verscheuchen suchen, wahrend ihre 
eigene Tochter Dussala jammernd den Kopf ihres Gemahls sucht. 
Dort wieder sieht sie den Madrakdnig Salya liegen, dessen Zunge ge- 
rade von Geiern zerfressen wird, wahrend um ihn herum seine 
jammernden Frauen sitzen, ' wie brilnstige Elefantenweibchen um den 
im Sumpf versunkenen Elefanten^. Auch Bhisma sieht sie auf seinem 
Pfeilbett liegen — ^diese Sonne unter den Menschen geht zur Ruste, 
wie die Sonne am Himmel untergeht®. Und nachdem sie noch Drona 
und Drupada und alle die grofsen Helden, die da gefallen sind, be- 
klagt hat, wendet sie sich mit zornigen Worten an Krsna und macht 
ihm VorwUrfe, dafs er die Vernichtung der Pandavas und Kauravas 
nicht verhindert habe. Und sie spricht den Fluch fiber ihn aus, dafs 
er sechsunddreifsig Jahre spfiter die \'ernichtung seines eigenen Ge- 
schlechtes verursachen und selbst elend in der Wildnis zugrunde 
gehen solle. 

Darauf gibt V'udhisthira den Befehl zum \’ollzug der Leichen- 
zeremonien fur samtliche Gefallene. Scheiterhaufen werden errichtet. 
Butter und 01 darauf gegossen. Wohlriechende Holzer und kostbare 
Seidenkleider , zerbrochene Wagen und Waffen werden mit den 
Leichen verbrannt. Nach Vollzug der Riten und Totenklagen. wobei 
auch der Eremden und Freundlosen nicht vergessen wird, begeben sich 
alle zum Ufer des Ganges, um den Toten die Ublichen Wasserspenden 
darzubringen. 

Hier wird wohl das alte Gedicht geendet haben. Unser 
Mahabharata verfolgt die Geschichte der Helden noch weiter. 


Das Pf erdeopfer '). 

Gelegentlich der Darbringung der Totenspenden hat Kunti ihrem 
Sohn Yudhisthira erst mitgeteilt, dafs auch Karna ein Sohn von ihr 


*) Dieses bildet den Inhalt des vierzehntcn Buches (Asva- 
medhikapar van). Uber die Bucher XII u. XIII siehe weiter unten. 
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gewesen sei, und fordert ihn auf, ihm als dem altesten Bruder auch 
Wasserspenden zu weihen. Yudhisthira ist nun sehr betrubt, dais er 
nicht nur den Untergang so vieler Verwandten und Freunde ver- 
schuldet, sondern an Karna sogar einen Brudermord begangen habe. 
Ganz untrostlich, gibt er die Absicht kund, in den Wald zu gehen 
und Asket zu werden. Vergebens reden ihm seine Bruder und 
Krsna zu, die Regierung zu ilbernehmen — er beharrt auf seinem 
Entschlusse, bis endlich Vyasa kommt und ihm den Rat erteilt, ein 
Pferdeopfer darzubringen und sich dadurch von seinen Silnden zu 
reinigen. Diesen Rat befolgt Yudhisthira. Die Vorbereitungen zu 
dem grofsen Opfer werden getroffen. Wie es das Ritual verlangt, 
wird das Opferpferd freigelassen , um ein Jahr lang nach Belieben 
herumzustreifen. Arjuna ist dazu ausersehen, das Pferd zu begleiten 
und zu beschiitzen. Von Land zu Land folgt er dem Rosse fiber die 
ganze Erde hin. Auf dieser Wanderung hat er viele Kampfe zu be- 
stehen, denn allenthalben trifft er auf Stamme, deren Krieger in der 
Kuruschlacht besiegt worden sind, und die sich ihm nun feindlich ent- 
gegenstellen. Er vollfuhrt grofse Heldentaten, vermeidet aber soviel 
als moglich unniitzes Blutvergiefsen und ladt alle unterworfenen Konige 
zum Rofsopfer ein. Nach einem Jahr kehrt er mit dem Opferrofs nach 
Hastinapura zurilck, wo er mit Jubel empfangen wird. Nun beginnt 
das Opferfest, zu dem von alien Seiten die geladenen KOnige herbei- 
strbmen Das Pferd wird unter genauer Beobachtung aller Ritual- 
vorschriften geschlachtet und im Feuer geopfert. Die Pan^avas atmen 
den Rauch des verbrannten Markes ein, wodurch alle ihre Stinden 
getilgt werden. Nach Vollendung des Opfers schenkt Yudhisthira dem 
Vyasa »die ganze Erde«. Grofsmfltig gibt dieser sie ihm wieder zu- 
rtick und fordert ihn auf, den Priestern nur recht viel Gold zu 
schenken. Nachdem Yudhisthira dem entsprechend Unmassen Guides 
an die Priester verschenkt hat, ist er von Silnden rein und herrscht 
von da an als ein guter und frommer Konig in seinem Reich. 


Dhrtarastras Ende 

Der alte Konig Dhrtarastra J wird aber immer noch als Haupt 
der Familie in alien Angelegenheiten um Rat gefragt, und er und 
seine Gemahlin Gandharl werden stets hoch in Ehren gehalten. So 
lebt der alte Konig noch funfzehn Jahre lang am Hofe des Yudhisthira 
im besten Einvernehmen mit den Panda vas, welches nur durch das 
Verhaltnis zu Bhima einigermafsen gestdrt wird. Ihm, der ihn aller 
seiner Sohne beraubt hatte, konnte der Konig nie ganz vergeben, und 
auch der trotzige Bhima krankte nur zu oft seinen greisen Onkel 
durch unziemliche Rede. So fafste denn nach ftinfzehn Jahren der 
alte Kbnig den Entschlufs. sich als Einsiedler in den Wald zuriick- 

’) Hier beginnt das fiinfzehnte Buch (Asramavasika- 
p a r V a n). 
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zuziehen. Nur ungem gibt Yudhisthira seine Einwilligung dazu. Aber 
Krsna sagt, es sei von jeher die Sitte frommer KOnige gewesen, ent- 
weder als Krieger auf dem Schlachtfeld oder als Einsiedler im Walde 
zu sterben. So ziehen denn Dhrtarastra und Gandhari in den Wald, 
und ihnen schliefsen sich auch KuntI, Sanjaya und Vidura an. Nach 
einiger Zeit besuchen die Pandavas ihre Verwandten in der Wald- 
einsiedelei, da stirbt gerade der weise Vidura. Zwei Jahre spater ge- 
langt zu den Pandavas die Nachricht, dafs Dhrtarastra, Gandhari und 
Kunti bei einem Waldbrande umgekommen sind, wahrend Safijaya sich 
in den Himalaya begeben hat. 

Untergang des Krsna und seines Volkes’). 

Sechsunddreifsig Jahre nach der grofsen Schlacht im Kurufelde 
kommt den Pandavas die traurige Nachricht zu, dais der Fluch der 
Gandhari-) in Erfullung gegangen und Krsna samt seinem Geschlecht 
zugrunde gegangen ist. Bei einem Trinkgelage geraten zwei Sippen- 
hauptlinge miteinander in Streit, in den sich bald andere mischen. 
Ein allgemeiner Keulenkampf entsteht — Riedgrhser werden von 
Krsna in Keulen verwandelt — , und die Manner der Yadavasippen 
bringen einander um. Krsna sieht sich nach seinem Bruder Baladeva 
um, kommt aber gerade zu dessen Sterbestunde. Eine weifse Schlange 
lauft aus Baladevas Munde und eilt zum Ozean ®), wo sie von den be- 
rtlhmtesten Schlangendamonen empfangen wird. Da legt sich Krspa 
im Oden Walde hin und versinkt in tiefes Nachdenken. Hier wird er 
von einem Jdger namens Jara (d. h. 'Alter*) fflr eine Antilope ge- 
halten und mit seinem Pfeile in die Fufssohle — der einzigen Stelle, 
wo er verwundbar ist — getroffen und getStet. 


Der Pandavas letzte Reise. 

tiber den Tod ihres treuen Freundes sind die Pandavas untrost- 
lich, und bald nachher beschlielsen sie, ihre letzte Reise anzutreten^). 
Yudhisthira setzt den Pariksit zum Konig ein. und nimmt von den 
Untertanen Abschied. Darauf wandem die fiinf Brtlder mit ihrer 
Gemahlin Draupadi, alle in Bastgewander gekleidet, nur von einem 
Hunde gefolgt, in den Himalaya, ilbersteigen denselben und gelangen 


*) Erzahlt im sechzehnten Buche (Mausalaparvan). 

^) S. oben S 315. 

’) Ein schones Beispiel von der bei so vielen VOlkern verbreiteten 
Vorstellung der Seele in Form einer Schlange. Auch in der deutschen 
Sage von Konig Guntram lauft die Seele in Form einer Schlange aus 
dem Munde des schlafenden Konigs in einen Berg. 

Damit beginnt das siebzehnte Buch (Mahaprasthanika- 
parvan). 
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zum Gstterberg Meru. Auf dem Weg zum Himmel fallt zuerst 
Draupadl tot bin, dann Sahadeva, hierauf Nakula, bald auch Arjuna 
und zuletzt Bhima. Dann kommt Indra auf seinem Gbtterwagen ein- 
. hergefahren, um den Yudhisthira in den Himmel zu holen*). Dieser 
will aber nicht mitkommen, da er ohne seine Briider nicht im Himmel 
sein wolle. Da verspricht ihm Indra, dafs er die Briider sowohl als 
auch Draupadl im Himmel wiedersehen werde. Yudhisthira besteht 
aber darauf, dafs auch sein Hund in den Himmel mitkommen miisse, 
was Indra durchaus nicht zugeben will. Endlich gibt sich der Hund 
als Gott ipharma zu erkennen und zeigt seine grofse Befriedigung 
fiber die Treue des Yudhisthira. So kommen sie denn in den Himmel, 
wo aber Yudhisthira durchaus nicht bleiben will, da er weder seine 
Briider noch Draupadl dort sieht. Da er nun gar®) den Duryodhana 
auf einem himmlischen Thron sitzend und von alien geehrt erblickt, 
will er von dem Himmel schon gar nichts mehr wissen und verlangt 
in die Welten gefiihrt zu werden, wo seine Briider und Helden wie 
Karna sich befanden. Da geben ihm die Gfitter einen Boten mit, der 
ihn in die Holle filhrt, wo er die entsetzlichen Qualen der Verdammten 
sieht. Schon will er sich von dem schauderhaften Anblick abwenden, 
da hfirt er Stimmen, die ihn anflehen, zu verweilen, da ein wohltuen- 
der Lufthauch von ihm ausgehe. \’oll Mitleid fragt er die Gequalten, 
wer sie seien, und erfahrt, dafs es seine Briider und Freunde sind. 
Da erfafst ihn Schmerz und Zorn fiber die Ungerechtigkeit des 
Schicksals. unJ er schickt den Boten zu den Gottern mit der Er- 
klarung zurilck, dafs er nicht in den Himmel gehen, sondern in der 
Hfille bleiben wolle. Bald aber kommen die Getter zu ihm herab, 
und Indra erklart ihm, dafs diejenigen, welche am meisten gesfindigt 
haben, erst in den Himmel kommen und dann in die Holle geschickt 
werden, wahrend diejenigen, welche nur wenige Sfinden begangen 
haben, diese zuerst in der Holle rasch abbfifsen, um dann zur ewigen 
Seligkeit in den Himmel einzugehen Er selbst habe wegen seiner 
Tauschung des Drona die Holle besuchen mfissen, und ebenso hatten * 
seine Briider und Freunde ihre Sfinden in der Holle abzubfifsen ge- 


') In einem Aufsatze »Points de contact entre Mahabharata et le 
Shah-namah ' (Journal Asiatique, Serie t. X, 1887, p. 38 ff.) hat 
J. Darmesteter die Himmelfahrt des Yudhisthira mit dem Ver- 
schwinden des Kai Khosru im persischen Heldenepos verglichen. 
Auch Kai Khosru steigt auf einen hohen Berg, um lebendigen Leibes 
in den Himmel zu gelangen. Sowie Yudhisthiras Briider, so gehen 
auch die den Kai Khosru begleitenden Pehlewanen auf dem Wege zu- 
grunde. Dennoch sind die beiden Episoden so grundverschieden, dafs 
ich an einen Zusammenhang nicht glaube. (Vgl. auch Barth in 
Revue de I’Histoire des Religions t. 19, 1889, p. 162 ff.). 

®) Hier begdnnt das achtzehnte (letzte) Buch (S vargaroha^a- 
parvan). 
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habt. Alsbald verschwindet aber der game Hollengraud ; sie befinden 
sich alle im Himmel und nehmen Gottergestalt an*), 

Diese hier kurz skizzierte Haupterzahlung macht ungefahr die 
Halfte der achtzehn Biicher des Mahabharata aus ®). Die andere 
Halfte entfallt auf jene teils erzahlenden, teils belehrenden Be- 
standteile des Werkes, welche zum Kampf der Kauravas und der 
Panclavas in gar keiner oder nur ganz loser Beziehung stehen. 
Uber diese soil in den folgenden Kapiteln berichtet werden. 


Alte Heldendichtung im Mahabharata. 

Zu den Aufgaben der altindischen Barden gehdrte es auch, 
die Stammbaume der Konige zu verfolgen oder — wenn es notig 
war — solche zu erdichten. Genealogische Verse (anuvamsa- 
sloka) bilden daher einen wesentlichen Bestandteil der alien 
Heldendichtung. Und das erste Buch des Mahabharata enthalt 
einen ganzen Abschnitt, Sambhavaparvan, »Abschnitt von 
den UrsprUngen«, betitelt, in welchem die Genealogie der Helden 
bis auf ihre ersten, von den Gdttem abstammenden Urahnen 
zurtickverfolgt wird, wobei manche interessante Sagen von diesen 
alien KOnigen der Vorzeit erzShlt werden. Selbstverstandlich 
kann unter diesen Vorfahren der zum Bharatageschlecht ge- 
hdrigen Kauravas und Pandavas jener B h a r a t a nicht fehlen, von 
dem das Mahabharata selbst seinen Namen hat. Bharata ist 
aber der Sohn des Kdnigs Dusyanta und der durch Kalidasas 
Drama so beriihmt gewordenen .Sakuntala, deren Geschichte 
denn auch im Sambhavaparvan erzahlt wird. 

Leider ist uns aber gerade die Sakuntala-Episode des 
Mahabharata ®) in einer priesterlich verballhornten und wohl auch 


’) Vgl. zu dieser Episode auch Lucian Scherman, Materialien 
zur Geschichte der indischen Visionslitteratur, Leipzig 1892, S. 48 ff. 

Die achtzehn Parvans oder BUcher des Mahabharata enthalten 
zusammen 2109 Adhyayas oder Gesange; von diesen entfallen 1070 
auf die Haupterzahlung. 

I, 68—75. Eine vollstandige Ubersetzung gab B. Hirzel im 
Anhange zu seiner Ubersetzung von Kalidasas »Sakuntala‘ (Zurich 
1833, 2. Aufl. 1849). Eine vorteilhaft gekurzte, dichterische Be- 
arbeitung gab Ad. Friedr. Graf von Schack, Stimmen vom Ganges 
(Stuttgart 1877) S. 32 ff. 
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verstummelten Form iiberliefert , welche nur wenige Ziige der 
alten Heldendichtung bewahrt und auch schwerlich die Vorlage 
ftir Kalidasas Dichtung gebildet haben diirfte. Die Schilderungen 
des Waldes, der Jagd und der Einsiedeleien sind nicht mit 
»epischer«, sondern mit pedantischer Breite ausgesponnen, zum 
Teil nach der Schablone der spateren hbfischen Kunstdichtung. 
Die Erzahlung selbst ist reizlos und unkiinstlerisch begrtindet. 
Dais Sakuntala von dem Konig nicht anerkannt wird, ist nicht 
wie bei Kalidasa durch einen Fluch und durch die Geschichte 
von dem verlorenen Ring motiviert, sondern damit, dais der 
KCnig seinen Hoflingen gegeniiber jeden Zweifel an der Echt- 
heit der koniglichen Geburt seines Sohnes beseitigen will. Des- 
halb provoziert er gewissermafsen ein Gottesurteil. Er gibt vor, 
Sakuntala nicht zu kennen, und will von dem Sohne nichts 
wissen, bis eine himmlische Stimme vor dem ganzen Hofe ver- 
kUndet, dafs Sakuntala die Wahrheit gesprochen und ihr Kind 
wirklich der Sohn des KSnigs Dusyanta sei. Hier begegnen 
uns die zwei Verse, von denen wir bestimmt wissen, dafs sie 
zum altesten Bestand des Sakuntalagedichtes gehbren und der 
alten Bardendichtung entnommen sind : 

•Die Mutter ist nur der Schlauch (zum Aufbewahren des Samens), 
dem Vater gehort das Kind; der Sohn, den er gezeugt, ist er selbst®). 
Erhalte®) deinen Sohn, Dusyanta, verschmahe nicht Sakuntala! 

Die Vater (Manen), o Kdnig, rettet der Sohn aus des Yama (des 
Todesgottes) Behausung. Du aber bist dieses Sprosses SchOpfer, die 
Wahrheit sprach Sakuntala.* 

Auch in dem Dialog zwischen Sakuntala, die ihre und ihres 
Sohnes Rechte vertritt, und dem Konig, der sie nicht anerkennen 
will, haben sich gewifs manche alte und echte \'^erse erhalten. 
Jedenfalls mufs ein solches Zwiegesprach einen Hauptbestandteil 
der alten Erzahlung gebildet haben, und es mogen in der Rede 
der .Sakuntala moralisierende Spriiche vorgekommen sein, wie 
die schbnen V'erse: 


*) Wir finden namlich dieselben Verse (I, 74, 109 f.) im Mahabha- 
rata (I, 95, 29 f.) noch einmal als »genealogische Verse* (anuvamsa- 
slokau) zitiert, und sie kehren im Harivamsa (32, 10 ff.), im Visnu- 
Purana (IV', 19) und im Bhagavata-Purana {IX, 20, 21 f.) wieder. 

®) Vgl. die oben S. 184 ubersetzten Verse. 

Wegen dieses Wortes »erhalte* (bhara) bekam der Knabe den 
Xamen Bharata. 
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»Wenn du denkst ,Ich bin allein*, dann kennst du den alten 
Weisen nicht, der im Herzen wohnt und der von jeder bSsen Tat weifs. 
In seiner Gegenwart begehst du deine Sflnde. 

>Es glaubt wohl mancher, der Boses getan, dais niemand ihn ge- 
sehen babe; aber die Gotter haben ihn gesehen und der Geist, der in 
seinem .Herzen wohnt.*' ‘) 

Auch wird gewifs Sakuntala von detn Gliick und Segen 
gesprochen haben, welchen ein Sohn dem Vater bringt, wie in 
den Versen; 

»,Er selbst hat sich durch sich selbst als Sohn wieder erzeugt*®), 
pflegen die Weisen zu sagen. Darum soil der Mann auf seine 
Gattin, die Mutter seiner Sohne, wie auf seine eigene Mutter blicken.« 

•Gibt es ein htiheres Gliick, als das, wenn das SOhnchen, mit Staub 
bedeckt, vom Spiele heimkehrt und des Vaters Glieder umfangt?* 

•Aus deinen Gliedern ist dieser entsprossen, aus einer Seele eine 
zweite Seele. Siehe hier deinen Sohn , wie dein zweites Selbst im 
spiegelklaren See ! " 

Doch ist es nicht wahrscheinlich . dais a 1 1 e die schOnen 
Spriiche, welche der Sakuntala in den Mund gelegt werden — 
Spriiche, welche vom Gliick der Ehe und den Pflichten der 
Ehegatten, von den V'aterpflichten und der Wahrhaftigkeit 
handeln — , wirklich der alten Heldendichtung angehdrten. Viel- 
mehr deuten einige auf Eherecht und Erbfolge beztigliche Verse, 
welche geradezu der Rechtslitteratur entnommen sind, darauf 
hin, dafs brahmanische Gelehrte die Reden der Sakuntala dazu 
benutzt haben, mOglichst viele Spriiche iiber Moral und Recht 
anzubringen. Das hindert nicht, dafs wir gerade in diesen 
Reden einige der herrlichsten Proben indischer Spruchdichtung 
finden, wie die folgenden: 

• Die Gattin ist des Mannes Halfte, die Gattin ist der beste Freund. 
Die Gattin ist die Wurzel der drei Lebensziele, die Gattin ist die 
Wurzel des hcichsten Heils.« 

• Sie, die sanftredenden Frauen, sind Freunde in der Einsamkeit, 
Viiter beim Vollzug heiliger Handlungen, Mutter fUr den UnglUck- 
lichen.'< 

•Von Seelenschmerz gepeinigt und von Krankheiten heimgesucht, 
erquicken Manner sich an ihren Frauen wie die von Hitze GequUlten 
an frischem Wasser.^*) 


') I, 74, 16 f. 

-) Ahnlich Aitareya-Brahmana V’ll, 13; vgl. oben S. 184. 

I, 74, 47; 52; 64. 

*) I, 74, 40; 42; 49. 
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Unter den Vorfahren der Helden des Mahabharata wird 
auch ein Kdnig Yayati aufgeftihrt, dessen Geschichte ebenfalls 
im Sambhavaparvan, dem Abschnitt der genealogischen Barden- 
dichtung, erzahlt wird *). So wie aber die alte Sakuntaladichtung 
dazu benutzt wurde, brahmanische Lehren iiber Recht und Sitte 
vorzutragen, so hat man die alte Ya}'atisage, die urspriinglich 
eine Art Titanensage gewesen sein mufs, in eine moralische Er- 
zahlung umgewandelt, wodurch sie zu einem beliebten Gegenstand 
der Asketendichtung wurde. Doch sind keineswegs die Spuren 
der alten Heldendichtung ganz verwischt, sie zeigen sich nament- 
lich in einem gewissen urwiichsigen Humor, mit dem die Ge- 
schichte von den beiden Frauen des Kdnigs erzahlt wird. Aus 
dem Inhalt der Yayati-Episode sei nur folgendes hervorgehoben : 

DevayanI, die Tochter des Asurapriesters §ukra, ist von Sarmistha, 
der Tochter des Asurakonigs, beleidigt worden. Deshalb will der Priester 
den Konig verlassen Letzterer aber, um den Priester zu v-ersOhnen. 
gibt seine Tochter der DevayanI als Dienerin. Bald darauf wird 
DevayanI die Frau des Konigs Yayati, der versprechen mufs. mit ihrer 
•Dienerin*, der KSnigstochter Sarmistha, keinen Umgang zu haben. 
Der Konig aber bricht sein gegebenes Wort und erzeugt in heim- 
licher Ehe mit Sarmistha drei Sdhne. Die eifersiichtige DevayanI 
kommt dahinter und beklagt sich bei ihrem Vater Sukra. Dieser 
spricht iiber Yayati den Fluch aus, dafs er sofort seine Jugend ein- 
btilsen und alt und gebrechlich werden solle, mildert aber auf Yayatis 
Bitten den Fluch dahin, dafs er sein Alter auf jemand anderen Uber- 
tragen dilrfe. 

Nun forderte Yayati, nachdem cr plOtzlich alt und runzlig und 
grau geworden war, einen nach dem andern von seinen Sohnen auf, 
dafs sie ihm sein Alter abnehmen und ihm ihre Jugend geben sollten, 
da er des Lebens noch nicht genug froh geworden sei. Keiner von 
den alteren Sohnen will auf diesen Tausch eingehen, worauf sie vom 
Vater verflucht werden. Nur der Jiingste. Puru, erklart sich dazu 
bereit. Er nimmt dem Vater das Alter ab und gibt ihm dafUr seine 
eigene Jugend. Darauf erfreute sich Yayati noch tausend Jahre der 


') Die Geschichte wird zuerst I, 75 kurz erzahlt, dann I, 76—93 
mit vielen Details wiederholt. Der letzte Teil der Sage wird V, 120 
bis 123 mit einigen Zusatzen noch einmal erzahlt. Eine freie dichte- 
rische Bearbeitung der Yayati-Episode findet sich bei Ad. Holtzmann, 
Indische Sagen I (Karlsruhe 1845). S. 139 — 188. Eine mythologische 
Deutung der Sage hat A. Ludwig, Die Geschichte von Yayati 
Nahusya, Analyse und Rolle derselben im Mahabharata, Prag 1898 
fSitzungsber. der k. bShm. Ges d. Wiss.) versucht. 
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bltihendsten Jugend und genofs das Leben in vollen Zilgen. Er er- 
gOtzte sich nicht nur mit seinen beiden Frauen, sondern auch mit 
einer himmlischen Nymphe, der schonen Apsaras VisvacI (»Allgeneigt'). 
Aber so viel er auch genofs, so bekam er doch nie genug. Und als 
die tausend Jahre um waren, da kam er zu der Erkenntnis, die er in 
den Versen aussprach: 

iWahrlich nicht durch die Befriedigung der Ltiste wird die Lust 

gestillt; 

Nein, sie wachst nur und wird starker, wie das Feuer durch das 

Opferschmalz. 

Die mit Schatzen vollgeftillte Erde, Gold und Vieh und Weiber 

auch, 

Nicht fttr Einen ist’s genug ; — bedenke das und suche Seelenruh ! 

Nur wer nie und nimmer irgendeinem Wesen Boses zugefilgt, 

Sei’s mit Taten, mit Gedanken Oder Worten. der geht ein zum 

Brahman. 

Wer nichts fiirchtet und vor dem kein Wesen Furcht je hegt, 

Wer nichts wUnscht und keinen Hafs kennt, der geht ein zum 

Brahman.* ’) 

Da gab er denn seinem Sohne Puru die Jugend wieder zuriick, 
nahm sein eigenes Alter auf sich , und nachdem er • dem Puru die 
Herrschaft tlbergeben, ging er in den Wald, lebte dort als Einsiedler 
und tibte tausend Jahre lang die strengsten BufsUbungen. Infolge- 
dessen kam er in den Himmel, wo er lange Zeit, von alien Ghttern 
und Heiligen geehrt, wohnte. Eines Tages aber iiberhob er sich im 
Gesprache mit Indra und wurde deshalb aus dem Himmel hinaus- 
geworfen. Er fahrt aber spater mit seinen vier frommen Enkein 
wieder in den Himmel. 


*) I, 75, 49—52. Nur der erste Vers kehrt an alien anderen Stellen, 
wo die Yayatisage erzahlt wird, wdrtlich wieder. (Er kommt auch bei 
Manu II, 94 vor.) Die tibrigen Verse linden sich I, 85, 12—16, Hari- 
vamsa 30, 1639 — 1645, Visnu-Purana IV, 10, Bhagavata-Purana IX, 
19, 13 — 15 mit Varianten wieder. Aber nur I, 75, 51—52 und Hari- 
vamsa 30, 1642 ist von der Vereinigung mit dem Brahman im 
Sinne der Vedantaphilosophie die Rede. An alien anderen Stellen 
ist in den entsprechenden Versen stets nur von der Bezahmung der 
Begierden als dem erstrebenswerten Ziel der Asketenmoral die Rede, 
und diese Moral ist fiir Buddhisten und Jainas wie fur die brah- 
manischen und visnuitischen Asketen dieselbe. Daher finden wir ganz 
ahnliche Spruche bei alien indischen Sekten, welche ein Asketentum 
kennen. 

Winternitz, Geschichte der indischen Litteratnr. 22 
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Eine Art Titanensage, die mit einem Sturz aus dem Himmel 
endet, ist auch die von Nahusa, dem Vater des Yayati, welche 
im Mahabharata ofters erzahlt wird *) : 

Nahusa, ein Enkel des aus dem V eda bekannten Purura vas ^), war 
ein machtiger Konig, der die Rauberbanden (dasyusamghatan) ver- 
nichtete. Er legte aber auch den Rsis Steuern auf und liefs sich von 
ihnen wie von Lasttieren auf dem Riicken tragen. Er ilberwaltigte 
sogar die Gotter und fuhrte lange Zeit an Stelle des Indra die Herr- 
schaft im Himmel. Er begehrte die SacI, des Indra Ehefrau, zur Ge- 
mahlin und wurde so tlbermutig, dafs er die himmlischen Rsis vor 
seinen Wagen spannte und dabei dem Agastya auf den Kopf trat. 
Das war diesem grofsen Heiligen doch zu stark, und er verfluchte den 
Nahusa, so dafs er aus dem Himmel herausfiel und zehntausend Jahre 
als Schlange auf der Erde leben mufste®). 

Manche von den in das Mahabharata aufgenommenen Ge- 
dichten nehmen einen solchen Umfang ein und bilden so sehr ein 
in sich abgeschlossenes Ganzes, dafs man sie geradezu als Epen 
im Epos bezeichnen kann. Von der Art ist vor allem das mit 
Recht berlihmte Gedicht vonNala und Damayantf^j. Wah- 
rend die Pandavas sich im Walde in der Verbannung befinden, 
erhalten sie den Besuch des Rsi Brhadasva. Yudhisthira klagt 
ihm sein und der Seinen Ungluck und richtet an ihn die Frage, 
ob es einen ungliicklicheren KOnig je gegeben habe als ihn 
selbst. Darauf erzahlt Brhadasva die Geschichte von dem un- 
glucklichen Konig Nala, der im Wurfelspiel mit seinem Bruder 
Puskara Hab und Gut und sein Kbnigreich verliert und dann 
mit seiner schbnen, treuen Gattin Damayanti als Verbannter in 
den Wald zieht; von dem bosen Spieldamon noch weiter ver- 
folgt und verblendet, verlafst er mitten im Walde die getreue 
Gattin , wahrend sie vom Wege miide in tiefem Schlummer 


') Zuerst I, 75 als Einleitung zur Yayatiepisode, dann ausfUhr- \ 
licher V, 11 — 17; in ktirzerem Auszug auch XII, 342 und XIII, ■ 

100. Eine freie dichterische Bearbeitung bei Ad. H o 1 1 z m an n. In- | 

dische Sagen, I, S. 9 — 30. I 

Auch Purura vas (vgl. oben S. 90 f., 181 f.) war wie Nahusa ' 
nach dem Mahabharata (I, 75, 20 ff.) ein Priesterfeind , der die Rsis 
unterdrilckte und durch ihren Finch vernichtet wurde. f 

Er wurde dann durch Yudhisthira erlost (III, 179 f.), oben 

S. 294. 

III, 52 — 79: Nalopakhyana. ; 
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liegt. Die Abenteuer des Kdnigs Nala und der von ihrem Ge- 
mahl verlassenen Damayanti, wie sie getrennt voneinander durch 
den Wald irren, wie Damayanti nach vielem Leid und Ungemach 
bei der Konigin - Mutter von Cedi freundliche Aufnahme findet, 
wie Nala, nachdem der Schlangenkonig Karkotaka ihn unkennt- 
lich geniacht hat, als Rosselenker und Koch dem Konig Rtuparna 
dient, bis schlielslich die beiden Gatten nach langer schmerz- 
licher Trennung wieder in Liebe vereint werden — das alles 
wird in dem riihrend schlichten, echt volkstumlichen , zuweilen 
auch des Humors nicht entbehrenden Tone des Marchens er- 
zahlt. 

Seitdem Franz B o p p im Jahre 1819 dieses Gedicht vom 
KSnig Nala zum ersten Male, mit einer lateinischen Ubersetzung 
versehen, herausgegeben hat, gehort es anerkanntermafsen zu 
den Perlen der indischen, ja zu den Perlen der Weltlitteratur, 
und es ist auch mehrfach ins Deutsche iibersetzt und umgedichtet 
worden. Die Boppsche Ausgabe und 0bersetzung des Gedichtes 
begrtifste A. W. v. Schlegel*) mit den Worten: »Hier will ich 
nur so viel sagen, dafs nach meinem Geflihl dieses Gedicht an 
Pathos und Ethos, an hinreifsender Gewalt und Zartheit der 
Gesinnungen schwerlich tibertroffen werden kann. Es ist ganz 
dazu gemacht, alt und jung anzusprechen , vornehm und ge- 
ring, die Kenner der Kunst und die, welche sich blofs ihrem 
naturlichen Sinne iiberlassen. Auch ist das MSrchen in Indien 
unendlich volksmafsig, . . . dort ist die heldenmtitige Treue und 
Ergebenheit der Damayanti ebenso berlihmt als die der Penelope 
unter uns; und in Europa, dem Sammelplatze der Erzeugnisse 
aUer Weltteile und Zeitalter, verdient sie es ebenfalls zu werden. « 
Und sie ist es wohl geworden. Friedrich R ii c k e r t , der geniale 
Ubersetzungskiinstler, hat das Gedicht im Jahre 1828^) mit 
seiner unvergleichlichen Virtuositat ins Deutsche ubertragen, 
freilich mit einer Kiihnheit in der Handhabung der deutschen 
Sprache, namentlich was die dem Sanskrit nachgebildeten Wort- 
zusammensetzungen anbelangt, die — so bewunderungswiirdig 
sie oft ist — doch der grofsartigen Einfachheit und epischen 


J Indische Bibliothek I, 98 f. 

-) Neuauflagen erschienen 1838, 1815. 1862 und 1873. 

oo* 
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Wflrde des Originals ebensowenig gerecht wird '), wie die Knittel- 
verse mit ihren hervorsprudelnden und sich iiberstiirzenden Reimen 
den Eindrack des ruhigen Flusses der indischen Slokas wieder- 
geben. Eine bessere Vorstellung von der indischen Dichtung 
wird man wohl doch durch die poetische Ubersetzung von Ernst 
Meier^) bekommen, der sich mit grolsem Geschick und Gluck 
der Nibelungenstrophe bedient hat; eine noch bessere vielleicht 
durch die sehr genaue und sorgfaltige, sinngetreue Prosa- 
iibersetzung von Hermann Camillo Kellner®). Man urteile 
selbst aus der Ubersetzung der beiden ersten Verse: 


R il c k e r t. 

»Es war ein FUrst, mit Ruhm 
bekannt, 

Nala der Sohn Wirasens genannt, 
Begabt mit jeglicher Tugend, 
Tapferkeit, Schonheit und Jugend; 
Der ragt’ in der Menschenfiirsten 
Mitte, 

Dem GOtterkenige gleich an Sitte, 
Uberstrahlend das ganze 
Land wie die Sonn’ im Glanze.« 


Meier. 

»Es war ein Kdnig Nala, 

Des Virasena Sprols, 

Schon, hochbegabt und m^chtig, 
Vertraut mit Wagen und Rols; 
Die Herrscher iiberragend, 

Wie Indra die Gotterwelt, 

I Und alle uberstrahlend 
I Wie die Sonn’ am Himmelszelt.* 


Kellner: ^Es war einmal ein Konig, Nala war er geheilsen, 
Kdnig Heldenheers (Virasena) starker Sohn. Selbiger war aus- 
gestattet mit begehrenswerten Tugenden, schbn gestaltet und ein 
ttichtiger Rossetummler. Weit, weit ilberragte er alle Menschen- 
fiirsten, wie der Gdtterkdnig die Gbtter uberragt; seinem Glanze nach 
war er der Sonne vergleichbar.« 


Nala Naisadha, der Held der Erzahlung, ist gewifs kein 
anderer als der im Satapatha - Brahmana *} erwahnte Nada 
Naisidha, von dem es dort heifst, dais er sTag fiir Tag den 


') RUckert hat auch manchmal Bilder und Gedanken, die im 
Originate gar nicht vorkommen, selbst hinzugedichtet. Im Gegensatz 
hierzu ist die freie Bearbeitung von Ad. Holtzmann (Indische 
Sagen III) stark gekilrzt. Dieser meint allerdings »nicht das Gedicht 
selbst abgekilrzt, sondern nur von vemnzierendem unechtem Beiwerk 
gereinigt zu haben**. Er ist aber dabei ebenso willkilrlich vorgegangen 
wie in den »Kuruingen*. Siehe oben S. 274. 

^) Die klassischen Dichtungen der Inder (Stuttgart 1847), I. Teil. 
Auch E. Lobedanz hat Leipzig 1863 eine metrische Bearbeitung 
verOffentlicht. 

®) In Reclams Universalbibliothek. 

II, 3, 2, 1 f. 
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(Todesgott) Yama nach dem Siiden tragt«. Er mufs also wohl 
zu jener Zeit gelebt und Kriegszuge nach dem Siiden unter- 
nommen haben. Der Name des Helden weist also auf ein hohes 
Alter zuriick. Auch das Gedicht selbst diirfte zu den alteren, 
wenn auch nicht zu den altesten Bestandteilen des Mahabharata 
gehoren. Es ist jedenfalls frei von allem puranaartigem Beiwerk, 
und nur die alten vedischen Gotter, wie Varuna und Indra, 
werden erwahnt, nicht aber Visnu oder §iva. Auch die in dem 
Gedicht geschilderten Kulturverhaltnisse sind im ganzen recht 
einfach und altertiimlich. Andererseits finden wir in der altesten 
Poesie kaum irgendwo eine solche Zartheit und so viel Romantik 
in der Darstellung des Liebeswerbens und der Liebe liberhaupt, 
wie namentlich in den ersten Gesangen des Nalagedichtes. Nur 
das uralte Gedicht von der Liebe des Pururavas und der Urvasi 
lafst uns ahnen, dais die Liebesromantik auch dem altesten Indien 
nicht fremd war. Wie sehr aber das Romantische dem indischen 
Geiste tiberhaupt zusagt, davon zeugt die ungeheure Beliebtheit 
dieser Dichtung, die von spateren Dichtern immer wieder — so- 
wohl im Sanskrit als auch in neuindischen Sprachen und Dia- 
lekten — nachgedichtet worden ist‘). Wenige indische Dich- 
tungen entsprechen aber auch so sehr dem europiiischen Geschmack 
als das Nalalied. Es 1st so ziemlich in alle Sprachen Europas 
ilbersetzt worden®), und eine dramatische Bearbeitung von 
A. de Gubernatis ging in Florenz (1869) sogar Uber die 
Bretter®). Und seit langem ist es an fast alien abendlandischen ■ 
Universitaten Sitte, das Sanskritstudium mit der Lekture dieses 
Gedichtes zu beginnen, wozu es sich sowohl durch seine Sprache 
als auch durch seinen Inhalt vorzuglich eignet^). 

') Vgl. die Aufzahlung bei A. Holtzmann, Das Mahabharata 
II, 69 ff. 

A. Holtzmann a. a. O. II, 73ff. weist Ubersetzungen ins 
Deutsche, Englische, FranzOsische, Italienische, Schwedische, Tschechi- 
sche, Polnische, Russische, Neugriechische und Ungarische nach. 

•’) Auch eine deutsche Dichterin, Luise Hitz, hat den (wie mir 
scheint) nicht sehr glUcklichen Versuch gemacht, das alte Gedicht fur 
die moderne Biihne zu bearbeiten (Damayanti, Lyrisches Drama in 
drei AufzUgen und einem Vorspiel. MUnchen 1897). 

*) Ftir die Bedtirfnisse von Anfangern im Sanskrit berechnet ist 
die reichlich mit Anmerkungen versehene Ausgabe von H.C. Kellner, 
Das Lied vom Konige Nala. Leipzig 1885. 
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Eine Art Epos im Epos ist auch die Rama-Episode*). 
Wahrend aber das Nalalied (trotz mancher verunstaltender Zu- 
satze und Einschiebungen, von denen ja kein Teil des Maha- 
bharata ganz frei ist) ein Kunstwerk und ein kostbarer Uberrest der 
alten Bardendichtung ist, hat die Erzahlung von Rama fiir uns 
nur eine rein litterarhistorische Bedeutung fiir die Geschichte 
des zweiten grofsen Epos der Inder, des Ramayana. Denn die 
Rama-Episode ist schwerlich etwas anderes als eine ziemlich 
kunstlos abgekiirzte Wiedergabe entweder des Ramayana selbst 
Oder jener Heldengesange , aus welchen Valmiki seine grofse 
Dichtung geschopft hat. Auf keinen Fall sind es diese altesten 
Ramaheldenlieder selbst, die ujjs etwa das Mahabharata erhalten 
hatte. Erzahlt wird die Rama-Episode von dem Rsi Markandeya, 
um den Yudhisthira, der wegen des Raubes der DraupadI 
sehr verstimmt ist®), zu trosten; denn auch Ramas Gemahlin 
Sita wurde entfiihrt und war lange in der Gefangenschaft des 
Damons Ravana. Anspielungen auf die Ramasage sind auch 
sonst im Mahabharata nicht selten. Ich erinnere nur an die Be- 
gegnung des Bhrma mit dem Affen Hanumat^). 

Ein viel wertv'ollerer, leider nur als Bruchstiick erhaltener 
Rest der altindischen Bardendichtung sei noch aus dem ftinften 
Buch des Mahabharata herv'orgehoben. Es ist das Sttlck von 
der Heldenmutter Vidula®). Kunti lafst durch Krsna ihren 
Schnen, den Pandavas, sagen, dafs sie ihrer Kriegerpflicht nicht 
vergessen sollen®), und erzahlt bei dieser Gelegenheit, wie einst 


’) III 273 — 290: Ramopakhyana. 

*) Fiir diese Auffassung hat H. Jacobi, Das Ramayana (Bonn 
1893;, S. 71 ff. so Starke Beweisgrtinde angefilhrt. dais sie mir trotz 
der Einwendungen von A. Ludwig, Uber das Ramayana und die 
Beziehungen desselben zum Mahabharata, S. 30 ff. und Hopkins, 
The Great Epic of India, S. 63 f. noch immer am wahrscheinlichsten 
ist. Vgl. auch A. Weber, Uber das Ramayana, S. 34 ff. 

S. oben S. 295. Wahrscheinlich ist diese Geschichte von der 
Entfilhrung der DraupadI selbst nur eine plumpe Nachahmung des 
Raubes der Sita im Ramayana. 

*) Oben S. 293. 

V, 133 — 136: Vidulaputranusasana. Vgl. H. Jacobi, Uber ein 
verlorenes Heldengedicht der Sindhu-Sauvlra (in den Melanges Kern, 
Leide 1903, S. 53 ff.). 

') Oben S. 302. 
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die Kriegersfrau Vidula ihren Sohn Sanjaya zum Kampf auf- 
stachelte. Dieser war nach einer schmahlichen Niederlage, die 
ihm der Konig der Sindhus beigebracht hatte, ganz verzagt und 
lebte mit seiner Frau und seiner Mutter Vidula im Elend. Da 
wirft ihm \^idula in ungemein kraftigen Worten seine Feigheit 
und Untatigkeit vor und spornt ihn in feuriger Rede zu neuen 
Heldentaten an. Um von der urwiichsigen Kraft der Sprache 
dieses Bruchstiickes alter Heldendichtung eine Vorstellung zu 
geben, seien wenigstens ein paar Verse aus dieser Rede tlbersetzt : 

»Auf, Feigling! Liege nicht so trage da, nachdem du besiegt 
worden, den Feinden zur Freude, den Freunden zum Leid!« 

»Bald gefiillt ist ein seichtes Bachlein, leicht zu ftillen ist die 
Faust einer Mans. Bald befriedigt ist der Feigling, mit Kleinstem 
schon begniigt er sich.' 

»Stirb nicht wie ein Hund, sondem nachdem du wenigstens der 
Schlange den Fangzahn ausgebrochen ! Tapferkeit zeige, und wenn 
es auch urns Leben geht!' 

»Was liegst du da wie ein Toter, wie ein vom Blitz Getroffener? 
Auf, Feigling! Schlafe nicht, nachdem du vom Feinde besiegt bist!« 

"Flamme auf wie eine Fackel von Tindukaholz '), wenn auch nur 
fflr einen Augenblick, aber qualme nicht wie ein flammenloses Spreu- 
feuer, nur um weiter zu leben !■> 

»Besser aufgeflammt einen Augenblick, als lange Zeit nur 
qualmen! 0 dafs doch in eines Kbnigs Hause nicht ein sanfter Esel 
geboren wUrde!« 

»Von dessen Taten die Menschen nicht Wunder erzahlen, der 
dient nur zur Mehrung des grolsen Haufens, der ist kein Weib, der 
ist kein Mann'*).* 

Auf alle Ermahnungen und Vorwurfe der Mutter weifs der 
durch seine kurzen Reden scharf charakterisierte Sohn nur zu 
erwidem , dafs es ihm an den Mitteln zu einem siegreichen 
Kampfe fehle, und dafs ihr doch sein Sterben nichts niitzen wtirde : 

'Aus Stahl gehammert ist dein Herz, o meine heldenmtttige 
Mutter, die du kein Mitleid, kein Erbarmen kennst. 

Wehe iiber das Leben des Kriegers, dafs du mich so zum Kampfe 
antreibst, als warest du eines anderen Mutter und ich dir ein Fremder; — 
dafs du zu deinem einzigen Sohn solche Worte sprichst. Was niitzte 
dir aber auch die ganze Erde, wenn du mich nicht mehr sahesF)?* 


’) Tinduka, der Baum Diospvros embryopteris. 

“) V, 132, 8-10, 12, 15, 22. 

") V, 134, 1-3. 


4 
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Die Mutter antwortet ihm aber immer nur mit neuen Er- 
mahnungen, dafs der Krieger keine Furcht kennen dUrfe und 
auf jeden Fall nur seiner Kriegerpflicht geniigen miisse. Und 
endlich gelingt es ihr, den Sohn, >wenn er auch wenig Verstand 
hattec, aufzurtitteln : 

»Wie ein edles Pferd, wenn es gescholten wird, so tat der Sohn, 
durch die VVortpfeile der Mutter aufgestachelt, alles, wie sie es von 
ihm verlangte 

Dieser Torso eines Heldengedichtes ist eines der wenigen 
Stiicke im Mahabharata, die von brahmanischem Einflufs ganz 
unberuhrt geblieben sind. Nur allzu oft ist die vom Krieger- 
geist beseelte alte Bardendichtung unter dem Einflufs der brah- 
manischen Gelehrten in Form und fnhalt ganz verwassert 
worden. So finden wir — dies ist eines von vielen Beispielen — 
im zwOlften Buch des Mahabharata einen salten Itihasa* zitiert, 
welchen Narada dem Srnjaya erzhhlt, um ihn uber den Verlust 
seines Sohnes zu trdsten. Da werden viele KOnige der Vorzeit 
genannt, welche alle, trotzdem sie bertihmte Helden waren, 
sterben mufsten. W'orin bestehen aber die *He]dentaten«: dieser 
Kdnige? Darin, dafs sie zahllose Opfer darbrachten und, was 
noch wichtiger, den Priestern ungeheure Geschenke machten. 
Ein Kdnig z, B. schenkt den Priestern als Opferlohn jtausend- 
mal tausend« goldgeschmiickte Jungfrauen, von denen jede auf 
einem vierspiinnigen Wagen sitzt; jeder Wagen ist von hundert 
goldbekranzten Elefanten begleitet ; hinter jedem Elefanten folgen 
tausend Pferde, hinter jedem Pferde tausend Ktihe, hinter jeder 
Kuh tausend Ziegen und Schafe "). Oft ist es schwer zu sagen, 
ob wir es mit Uberresten alter Heldendichtung in priesterlicher 
Verballhornung oder mit selbstandigen brahmanischen Dichtungen 
zu tun haben. 

Brahmanische Mythen> und Legendendichtung im 
Mahabharata. 

Dem Umstande, dafs die Brahmanen sich des Mahabharata 
bemachtigt haben, ist es zuzuschreiben, dafs die altindische 
Bardendichtung uns nicht in ihrer reinen Urspriinglichkeit er- 

') V, 135, 12; 16. 

XII, 29. Eine ahnliche Liste von alten KOnigen, die durch 
ihre Freigebigkeit berflhmt waren, findet sich auch VII, 56—71. 
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halten geblieben ist. Demselben Umstande aber verdanken wir 
es, dafs uns im Mahabharata nicht nur zahlreiche, fiir Mythologie 
und Sagengeschichte wichtige Gottersagen und Legenden, sondern 
auch bedeutende Schopfungen brahmanischer Dichtkunst und 
wertvolle Zeugnisse brahmanischer Weisheit erhalten sind. 

Mythologisch und sagengeschichtlich interessant ist die 
Rahmenerzahlung vom Schlangenopfer des Janamejaya*), 
in welche selbst wieder ein formlicher Knauel von Erzahlungen — 
Schlangensagen , Mythen vom Vogel Garuda u. a. m. — ein- 
geflochten ist. Was aber hier »SchIangenopfer« genannt wird, 
ist in Wirklichkeit ein Schlangenzauber, d. h. ein Bannzauber 
zur Vernichtung der Schlangen. Janamejayas Vater Pariksit 
war namlich von dem SchlangenkcSnig Taksaka zu Tode gebissen 
worden. Um den Tod des Vaters zu rachen, veranstaltet KOnig 
Janamejaya ein groises Opfer 2 ), bei welchem alle Schlangen der 
Erde, von den Beschworungen der Priester bezwungen, aus nah 
und fern herbeikommen und sich ins Feuer stiirzen. Mit grofser 
Anschaulichkeit wird dies in unserem Epos geschildert: 

»Da begann nun die Opferhandlung nach des Schlangenopfers 
vorgeschriebener Weise. Hin und her wandelten die Priester, jeder 
eifrig bei seinem Werke In schwarze Gewdnder gehflllt, die Augen 
vom Rauche gerdtet, gossen sie mit SprUchen Opferschmalz in das 
flammende Feuer. Sie machten die Herzen aller Schlangen erbeben 
und riefen sie alle herbei in den Rachen des Feuers. Da fielen die 
Schlangen in die flammende Glut, sich kriimmend und jammerlich 
einander zurufend. Zappelnd und zischend, mit Schwanzen und 
KOpfen einander umschlingend , stilrzten sie sich in Massen in das 
hellglanzende Feuer . . . Grofse und kleine, viele, von vielerlei Farben, 
von Gift strotzende, schreckliche keulengleiche Beifser von gewaltiger 
Kraft — vom Fluch der Mutter getrieben, fielen die Schlangen ins 
Feuer." “) 


h I, 3, 13—58; X^^ 35 Eine freie dichterische Bearbeitung 
unter dem Xitel ■>Das Schlangenopfer" gibt A. Holtzmann, Indische 
Sagen, Bd. III. Ahnliche Sagen gibt es auch in Europa, namentlich 
in Tirol, vgl. meine Abhandlung, Das Schlangenopfer des Mahabharata 
(in der Festschrift ”Kulturgeschichtfiches aus der Tierwelt" des Vereins 
fUr Volkskunde und Linguistik in Prag 1904). 

In den Pausen dieses Opfers soli eben das Mahabharata vor- 
getragen worden sein, siehe oben S. 270. 

’) I, 52. 
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Mit dieser Schlangenopfersage wird hier auch der alte, schon 
in vedischen Texten') vorkommende Mythos von Kadru und 
Vinata verquickt. Kadru, sdie Rotbraune«, ist die Erde und 
die Mutter der Schlangen, Vinata, ^die Gebogene«, ist das 
HimmelsgewSlbe und die Mutter des mythischen Vogels Garuda. 
Und hier wird ferner der Mythos von der Quirlung des 
Ozeans”) eingeflochten , der auch im Ramayana und in den 
Puranas vorkommt und von Dichtern spaterer Zeit immer wieder 
erzahlt Oder doch zu Bildern und Vergleichen verwendet wird. 
Wie Getter und Damonen in heifser Arbeit vereint den Ozean 
quirlen, um den Unsterblichkeitstrank zu gewinnen, wobei der 
Berg Mandara als Quirlstock und der Schlangenfiirst Vasuki als 
Strick dient, wie sich dann aus der schaumenden Masse der 
Mond, hierauf LaksmI, die Gottin des Glucks und der Schenheit, 
der Rauschtrank Sura und andere Kostbarkeiten erheben, bis 
zuletzt der schone Gott Dhanvantari, den Unsterblichkeitstrank 
in glknzend weifser Schale haltend, aus dem Ozean emportaucht — 
wird mit lebendiger »Anschaulichkeit«. wenn man so sagen darf, 
geschildert. 

Noch eine von den in die Rahmenerzahlung eingeflochtenen 
Schlangensagen verdient hervorgehoben zu werden — die Ge- 
schichte von R u r u , zum Teil nur eine Dublette zur Sage vom 
Schlangenopfer selbst, denn so wie Janamejaya gelobt auch Ruru, 
alle Schlangen zu vernichten. Das kam aber so: 

Der Brahmanensohn Ruru erblickte einst die wunderschdne 
Jungfrau Pramadvara, Tochter einer Apsaras, und wurde von Liebe 
zu ihr erfafst. Sie wird seine Braut, aber wenige Tage vor der Hoch- 
zeit wird sie beim Spiele von einer Giftschlange gebissen. Leblos 
liegt sie da, wie eine Schlafende, schoner noch denn je. Alle frommen 
Waldeinsiedler kommen herbei und brechen, von Mitleid ergriffen, 
in Tranen aus. Ruru aber geht mit seinem Schmerz hinaus in das 
Dickicht des Waldes. Laut jammernd ruft er die Gdtter unter Be- 
rufung auf seine Bufse und seinen frommen Wandel an, ihm die Ge- 


’) Satapatha-Brahmana III, 6, 2. Taittirlya-Samhita VI, 1, 6, 1. 
Kathaka 23, 10. Der Supa rnadhyaya (herausg. von E. Grube, 
Berlin 1875 und wieder abgedruckt in »Indische Studien« Bd. 14), 
ein spatvedischer Text, in welchem Oldenberg (ZDMG Bd. 37, 
1883, S. 54ff.) eine der altesten Vorstufen der indischen Epik erkannt 
hat, berfihrt sich zum Teil mit der Erzahlung des Mahabharata. 

“) I, 17-19. 
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liebte wiederzugeben. Da erscheint ein Gotterbote und verkiindet 
ihm, dafs Pramadvara nur dann wieder ins Leben zuriickgerufen 
werden konne, wenn er selbst die Halfte seines Lebens fiir sie hin- 
gebe. Ruru ist sofort dazu bereit, und der Konig des Rechtes, d. i. 
der Todesgott, gibt seine Zustimmung, dais Pramadvara wieder zum 
Leben erwache. An einem gliicklichen Tage werden bald darauf die 
beiden vermahlt. Ruru aber gelobte, alle Schlangen der Erde zu 
vernichten, und wo immer er von da an eine Schlange sah, totete er 
sie. Eines Tages aber stiels er auf eine giftlose Schlange, die ihn um 
Schonung bat. Es war in Wirklichkeit ein Rsi, der infolge eines 
Fluches als Schlange leben mulste und durch das Zusammentreffen 
mit Ruru vom Fluche befreit wurde. In seiner menschlichen Gestalt 
ermahnt er ihn, das Toten lebender Wesen aufzugeben')- 

Ruru, der Held dieser Sage, ist ein Enkel jenes Cyavana, 
von dem schon im Rigveda erziihlt wird, dafs die Asvins ihn 
wieder jung gemacht haben. Die Geschichte dieser Verjiingung 
wird in den Brahmanas®) ausfiihrlich erzahlt, und eine \^ersion 
der Sage findet sich auch im Mahabharata ^). Es ist lehrreich, 
die vedische Form der Sage mit der im Epos zu vergleichen. 
Ich gebe daher im folgenden den Inhalt nach dem Mahabharata 
und verweise in Anmerkungen auf die wichtigsten Abweichungen 
der Brahmana-Erzahlungen : 

Cyavana, ein Sohn des Bhrgu, gab sich am Ufer eines Teiches 
gewaltigen BufsUbungen hin. So lange stand er unbeweglich wie 
ein Pfosten, dafs sich ilber ihm ein ganzer ErdhOgel bildete, auf 
welchem die Ameisen herumkrochen, und er selbst wie ein Ameisen- 
haufen erschien®). In die Nahe dieses Teiches kam einst der Kdnig 
Saryati mit grolsem Gefolge. Seine jugendliche Tochter Sukanya, 
mit ihren Gespielinnen im Walde herumtollend, stiels auf den Ameisen- 
haufen, in dem nur die beiden Augen des Asketen wie Glfihwurmchen 


*) Auszug aus I, 8—12. 

Rigveda I, 116, 10, wo er Cyavana heifst. 

“) Satapatha-Brahmapa IV, 1, 5, ins Deutsche tibersetzt von 
A. Weber, Indische Streifen I (Berlin 1868), S. 13 ff. Jaiminlya- 
Brahmana III, 120 f. Vgl. die interessante Studie von E. W. Hop- 
kins, The Fountain of Youth* (im Journal of the American Oriental 
Society, Vol. XXVI, 1905, pp. 1—67 und 411 ff.), welche die Sage 
vom Jungbrunnen nicht nur bei den Indern, sondern auch bei 
anderen Volkern verfolgt. 

'*) III, 122—125. Anspielungen auf den letzten Teil der Erzahlung 
• auch XII, 342; XIII, 156 und XIV, 9. 

Von diesen BufsUbungen wissen die Brahmanas nichts. Cyavana 
ist dort nur ein ‘alter, gespenstisch aussehender* Heiliger. 
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sichtbar waren. Aus Ubermut und Neugier bohrte das junge Madchen 
mit einem Dorn in den beiden leuchtenden Dingern herum und — 
stach dem Asketen die Augen aus *). Von Zorn erfullt, verursachte 
der Heilige Harnverhaltung und Stuhlverstopfung im Heere des 
Saryati-). Der KOnig forschte lange nach der Ursache des Ungliicks, 
und als es sich herausstellte, dafs der grolse Bilfser beleidigt worden 
war, begab er sich zu diesem, um seine Verzeihung zu erlangen. Der 
lafst sich nur dadurch versohnen, dafs der Konig ihm seine Tochter 
zur Frau gibt. So wird das junge Madchen die Gattin des alten ge- 
brechlichen Greises. Eines Tages sehen die beiden Asvins die junge 
Frau, wie sie eben aus dem Bade steigt, und wollen sie dazu be- 
wegen, statt des hafslichen Alten einen von ihnen zum Gatten zu wahlen. , 
Sie aber erklart, ihrem Manne treu bleiben zu wollen. Da machen 
ihr die beiden Gotterarzte den Vorschlag, sie wUrden ihren Gemahl 
jung machen, dann solle sie zwischen ihnen beiden und dem verjtingten 
Cyavana wahlen. Da Cyavana dazu einverstanden ist, willigt auch 
sie ein. Die Asvins lassen hierauf den alten Asketen in den Teich 
steigen und tauchen auch selbst im Wasser unter, worauf sie alle drei 
ganz gleich und in blendender JugendschSnheit herauskommen. Nun 
soil Sukanya wahlen und entscheidet sich nach reiflicher Uberlegung 
ftir ihren eigenen Gatten Cyavana ■*). Dieser aber verspricht den 
Asvins zum Dank dafiir, dafs sie ihn verjiingt haben, sie zu Soma- 
trinkem zu machen. Bei einem grofsen Opfer, welches er ftir Saryata 
vollzieht, bringt er den Asvins Soma dar. Der GtStterkbnig Indra 
aber will nicht zugeben, dafs die Asvins, die sich als Arzte unter den 
Menschen herumtreiben, des Soma wttrdig sein sollen. Cyavana aber 
kUmmert sich nicht um die Einwande des Indra und opfert weiter den 
Asvins. Da will der erzUrnte Indra den Donnerkeil auf ihn schleudern. 
In dem Augenblicke aber lahmt der Heilige den Arm des Gottes ; und 
um ihn griindlich zu demit tigen'*), erschafft er kraft seiner Askese ein 


’) In den Brahmanas sind es die jungen Burschen im Gefolge des 
Konigs, welche den alten Rsi beschimpfen, indem sie ihn mit Erd- 
schollen bewerfen. 

Nach den Brahmanas bestand die Strafe darin, dafs Uneinig- 
keit im Gefolge des Konigs entstand; »Der \'ater kampfte mit dem 
Sohne, der Bruder mit dem Bruder '(Sat. Br.). *Die Mutter kannte 
nicht den Sohn, der Sohn nicht die Mutter* (Jaim. Br.). 

Das Sat. Br. weifs nichts davon, dafs die Asvins gleichfalls in 
den Teich steigen. Das Jaim. Br. aber berichtet, dafs Cyavana der 
Sukanya schon vorher ein Zeichen bekannt gegeben habe, woran sie 
ihn erkennen wiirde. 

*) Im Sat. Br. ist von einer Demiitigung des Gottes gar keine 
Rede, sondern Cyavana gibt den Asvins nur ein Mittel an die Hand, • 
wodurch sie von Indra und den anderen GcSttern freiwillig zu Teil- 
nehmern am Somatrank gemacht werden. Im Jaim. Br. kommt es 
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fiirchterliches Riesenungeheuer — Mada, den Rausch. Mit seinem 
Riesenmaul (der eine Kiefer befindet sich auf der Erde, wahrend der 
andere bis zum Himmel reicht) geht er auf Indra los und droht ihn 
zu verschlingen. Zitternd vor Angst bittet der (iOtterftirst den Heiligen 
um Gnade, und dieser lafst befriedigt den Rausch wieder ver- 
schwinden, indem er ihn auf den Rauschtrank Sura, die Weiber, die 
Wurfel und die Jagd verteilt’). 

Es zeigt sich hier, wie in vielen anderen Fallen, deutlich, 
dafs die brahmanische Dichtung, die im Epos enthalten ist, eine 
viel jiingere Phase der Entwicklung darstellt als die der vedischen 
Litteratur. Das Charakteristische dieser jiingeren brahmanischen 
Dichtung ist aber die Ubertreibung, die Mafslosigkeit uberhaupt 
und insbesondere die mafslose Uberhebung der Heiligen — 
Brahmanen und Bilfser — iiber die Gotter. Selbst in den eigent- 
lichen Indra-Mythen, welche an die alten vedischen Gotter- 
sagen ankntipfen, ist Indra nicht mehr der gewaltige Kampe und 
Damonenbesieger, als den wir ihn in den Hymnen des Rigveda 
kennen gelernt haben^). Wohl lebt noch die alte Sage vom 
Kampfe des Indra mit Vrtra fort, sie wird im Mahabharata 
sogar zweimal mit ziemlicher Ausfilhrlichkeit erzahlt®), aber das 
Hauptgewicht wird dabei auf den Umstand gelegt, dafs Indra 
durch TOtung des Vrtra die Schuld des Brahmanenmordes auf 
sich geladen haben soli. Wie er sich von dieser furchtbaren 
Schuld erst befreien und dabei mancherlei Demtitigungen auf 
sich nehmen mulste, das wird sehr eingehend berichtet. Wir 
haben ja gesehen, dais er sogar eine Zeitlang seines himmlischen 
Thrones beraubt wurde und Nahusa seine Stelle einnahm^). Dais 


allerdings bereits zu einer Kraftprobe zwischen Rsis und Gottem, und 
die Rsis erschaffen den Mada zu ihrem Beistand. Da aber Indra 
und die Gotter vor dem Ungeheuer fliehen, droht das Opfer ein indra- 
loses und gStterloses zu werden, und der Rsi bittet den Indra mit 
Gebeten und Anrufungen recht hoflich, wieder znriickzukehren. Erst 
in der Darstellung des Mahabharata wird der Gott von dem Heiligen 
ganz und gar gedemiitigt. 

’) Im Jaim. Br. wird der Damon Rausch nur auf die Sura 
(Branntwein) ilbertragen. 

Vgl. oben S. 73 ff. 

III, 100 f. V, 9 — 18. Zahircich sind die Anspielungen auf 
diesen Kampf. Eine Dublette der Sage vom Vrtrakampf ist die vom 
Kampfe des Indra mit Namuci, IX, 43. 

Oben S. 324. 
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durch die Bufsiibungen frommer Brahmanen Indras Herrschaft 
erschiittert wird, geht aus zahlreichen Sagen hervor. Heifst es 
doch geradezu *), dafs Basse selbst den Indra zwingen kann, 
zum Sitze des Yama (des Todesgottes) einzugehen. Und gar 
oft greift Indra zu dem probaten Mittel, dafs er einen Heiligen, 
der durch strenge Bufsiibungen den Gottern gefahrlich zu werden 
droht, durch eine schone Apsaras verfiihren lafst®). 

Auch A g n i , der Freund des Indra, hat in den Mythen des 
Mahabharata viel von seiner alten Gottesherrlichkeit eingebtifst. 
Zwar kniipfen die Mythen, welche von ihm erzahlt werden, 
immer noch an die vedischen Vorstellungen von dem Feuer und 
dem Gott des Feuers an. Schon im Rigveda heifst er *der Buhle 
der Madchen, der Gatte der Weibert ®). Aber das Mahabharata 
weifs formliche Liebeshandel von Agni zu erzahlen. So verliebte 
er sich einst in die schcine Tochter des Konigs Nila, und das 
heilige Feuer im Palast des Konigs wollte nur brennen, wenn es 
von den schOnen Lippen und dem siifsen Atem der Konigstochter 
angefacht wurde. Dem Kbnig blieb nichts iibrig, als seine 
Tochter dem Agni zur Frau zu geben. Zum Dank daftir ge- 
wahrt ihm der Gott die Gnade, dafs er unbesiegbar wird und 
dafs die Frauen seiner Stadt voIlstSndige Freiheit in bezug auf 
Geschlechtsverkehr geniefsen Auch von der GefrSfsigkeit des 
Agni ist schon im V'eda die Rede. Die Sagen des Mahabharata 
erzahlen aber, dafs er infolge eines Fluches des Rsi B h r g u zum 
»Allesesser«: geworden ist. Dafs Agni mehrere Bruder hat und 
dafs er sich im Wasser oder in den Reibhdlzern versteckt, sind 
ebenfalls vedische Vorstellungen, welche schon in den Brahmanas®) 
zur Mythenbildung fUhrten; aber erst im Mahabharata werden 
ausfiihrliche Geschichten dariiber erz;ihlt, warum Agni sich ver- 
steckt habe, und wie ihn die Gdtter wiedergefunden **). 

Zu den Sagen, welche bereits im Veda bekannt sind und im 
Mahabharata wiederkehren , gehdrt auch die Flutsage von 

') III, 126, 21. 

-) Vsl. A. Boltzmann, Indra nach den Vorstellungen des Maha- 
bharata, in ZDMG Bd. 32, S. 290 ff. 

■’) Oben S. 78. 

*) II, 31. Eine ahnliche Liebesgeschichte von Agni XIII, 2. 

') Z. B. !Satapatha-Br. I, 2, 3, 1; Taittirlya-Samhita II, 6, 6. 

®) Vgl. A. Boltzmann, Agni nach den Vorstellungen des Maha- 
bharata. Strafsburg 1878. 
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Manu und dem Fisch, die wir oben‘) nach dem Satapatha- 
Brahmana kennen gelemt haben. Die Erzahlung des Maha- 
bharata, die ^Fischepisodec ^), wie sie genannt wird, unterscheidet 
sich von der Legende, wie sie das Brahmana erzahlt, durch ihre 
weit grofsere Ausfiihrlichkeit und die dichterische Darstellung, 
der es auch nicht an Schwung fehit — so wenn geschildert wird, 
wie das Schiff »wie eine trunkene Dirne« auf dem aufgeregten 
Ozean bin und her taumelt. In bezug auf den Inhalt ist von Wichtig- 
keit, dais im Mahabharata , genau so wie in den semitischen 
Sintflutsagen , das Mitnehmen von Samen in dem Schiffe er- 
wahnt wird®*). Ich sehe darin eines der starksten Zeugnisse 
dafiir, dais die indische Flutsage von der semitischen entlehnt 
ist*). Anders als im Brahmana ist der Schluls der Sage im 
Mahabharata. Hier erklart der Fisch, dais er der Gott Brahman 
sei, und fordert den Manu auf, die Welt neu zu erschaffen, was 
dieser tut, indem er sich schweren Bufsiibungen unterzieht •'*). 

Weniger bekannt ist der tiefsinnige, schone Mythos von 
der Gottin Tod, der im Mahabharata zweimal erzahlt wird ®). 
iWessen Kind ist der Tod? Woher kommt der Tod? Warum 
rafit der Tod die Geschopfe dieser Welt dahin?« So fragt 
Yudhisthira , betrtibt uber den Hingang so vieler Helden, die in 
der Schlacht gefallen sind. Da erzahlt ihm Bhlsma [bzw. Vyasa ®)] 


') S. 182 f. 

Matsyopakhyana , III, 187. Oft iibersetzt, zuerst von Franz 
Bopp, Die Sundflut nebst drei anderen der wichtigsten Episoden des 
Maha Bharata. Berlin 1829. Eine neuere Ubersetzung (von H. Jacobi) 
bei H. Usener, Die Sintflutsagen. Bonn 1899, S. 28 ff. 

®) Ebenso im Matsya-Purana und im Bhagavata-Purana, wo die 
Sage wiederkehrt. 

*) Vgl. meine Abhandlung »Die Flutsagen des Altertums und 
der Naturvolker' im XXXI. Band der Mitteilungen der Anthro- 
pologischen Gesellschaft in Wien, 1901, besonders S. 321 f. und 
327 ff. Ich weifs nicht, wie diejenigen, welche wie R. Pischel, Der 
Ursprung des christlichen Fischsymbols (Sitzungsberichte der Berliner 
Akademie der Wissenschaften XXV, 1905) den Zusammenhang 
zwischen indischen und semitischen Flutsagen leugnen, diese gewifs 
auffallige Ubereinstimmung erklaren. 

Von den ”Samen«, die er mitgenommen. ist bei der Neu- 
schaffung der Welt nicht mehr die Rede! 

®) VII, 52 — 54, wo Vyasa den Yudhisthira, welcher iiber den Tod 
des Abhimanyu (oben S. 307) in Schmerz versunken ist, mit der Ge- 
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die Geschichte, welche einst Narada dem Konig Anukampaka er- 
zahlte, als dieser liber den Tod seines Sohnes untrostlich war. 
Der Inhalt der Erzahlung ist kurz folgender: 

Als der Urvater Brahman die Wesen erschaffen hatte, vermehrten 
sie sich unablassigr und starben nicht. Die Wei ten wurden liber und 
liber voll, und die Erde beklagte sich bei Brahman, dafs sie ihre 
Last nicht mehr ertragen konne. Da dachte der Urvater darliber 
nach, wie er die Wesen vermindern kdnnte, es fiel ihm aber kein 
Mittel ein. Darob geriet er in Zorn, und das Feuer seines Zornes 
drang aus alien Poren seines Leibes hervor, Flammen schlugen liber 
die Welt zusammen und drohten alles zu vernichten. Gott Siva aber 
empfand Mitleid mit den Wesen, und auf seine Flirbitte zog Brahman 
das aus seinem Zorn entstandene Feuer wieder in sich zurlick und 
ordnete das Entstehen und Vergehen der Wesen an; dabei kam aber 
aus den Poren seines Leibes eine dunkelaugige, in dunkelrotes Gewand 
gehlillte, schSn geschmUckte Frau hervor. Sie wollte nach Sliden zu 
ihres Weges gehen, aber Brahman rief sie an und sprach: »Tod, tOte 
die Wesen dieser Welt! Du bist ja aus meinem Gedanken an Welt- 
vernichtung und meinem Zorn hervorgegangen, darum vernichte die 
Geschdpfe, die Toren und die Weisen, alle insgesamtl® Da weinte die 
lotusbekranzte GOttin Tod laut, der Herr der Geschdpfe aber fing 
ihre Tranen in seinen Handen auf. Sie aber flehte ihn an, ihr das 
grausame Amt zu erlassen: 

»Verehrung sei dir, o Herr der Wesen, sei mir gnadig, dafs ich 
nicht unschuldige Geschdpfe — Kinder, Greise und Menschen im besten 
Lebensalter — hinwegraffen mufs: geliebte Kinder, traute Freunde, 
Briider, Mutter und Vater! Schelten wird man mich, wenn sie so 
dahinsterben. Davor fUrchte ich mich. Und der UnglUcklichen 
Tranen fUrchte ich, deren Nafs mich brennen wird in alle Ewigkeit.* 

Aber ein Beschlufs des Brahman ist unabanderlich. Sie mufs sich 
darein fugen; doch gewahrt ihr der Urvater die Gnade, dafs Habsucht, 
Zorn, Neid, Eifersucht, Hafs, Verblendung und Schamlosigkeit die 
Menschen verderben, und dafs die Tranen, die die Gottin vergossen 
und die er in der Hand halt, zu Krankheiten werden, welche die Ge- 
schichte trOstet; und XII, 256 — 258, wo Bhisma dem Yudhisthira, da 
er uber den Hingang der vielen in der grofsen Schlacht gefallenen 
Helden klagt, dieselbe Trostgeschichte noch einmal erzahlt. Wahr- 
scheinlich stand aber die Geschichte ursprunglich nur im XII. Buch, 
denn die Verse XII, 256, 1 — 6, in denen von den vielen Gefallenen 
in der Mehrzahl die Rede ist, finden sich VII, 52, 12 — 18 wdrtlich 
wieder, trotzdem hier eigen tlich nur die Klage um Abhimanyu den 
Anlafs zur Erzahlung bietet. Das Stuck ist ilbersetzt von Friedrich 
RUckert (in Rob. Boxbergers 'Rtickert-Studien*, Gotha 1878, 

S. 114 ff.) und von Deussen, »Vier philosophische Texte des MahU- 
bharatam«, S. 404—413. 
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schopfe tOten. So triift sie keine Schuld an dem Tode der Wesen. 
Im Gegenteil. Die Sunder gehen durch ihre eigene Siinde unter 
Sie aber, die Gottin Tod, ist die Gerechtigkeit selbst und die Herrin 
der Gerechtigkeit ’), indem sie, frei von Liebe und frei von Hafs, die 
Lebewesen dahinrafft. 

Ein Beweis fiir das ziemlich hohe Alter, welches diesem 
Mythos ebenso wie dem von Manu und der Flut zugeschrieben 
werden mufs, ist die erhabene Stellung, welche dem Gott 
Brahman in ihnen zuerteilt wird. Der Gott Siva ist in 
dem Mythos von der Gottin Tod dem Brahman, der ihn als 
sSOhnchen* anredet, untergeordnet. Mythen, in denen der Gott 
$iva eine alle Gotter uberragende Stellung einnimmt, bezeichnen 
eine viel spatere Schicht brahmanischer Dichtung im Mahabharata. 
Das gleiche gilt auch von den Mythen, in denen der Gott 
Visnu die Hauptrolle spielt. Oft sind altere brahmanische 
Mythen und Legenden im Sinne der Visnu- oder Siva-Verehrung 
umgearbeitet worden, was zumeist unschwer zu erkennen ist. 
Derlei visnuitische und insbesondere sivaitische Zutaten nehmen 
sich oft wie Kleckse auf einem Gemhlde aus. Sie sind leicht 
auszuscheiden , und deren Entfernung erhdht nur den Wert der 
Dichtung. Als dichterische Erzeugnisse sind die Erzahlungen, 
welche der Verherrlichung der Getter Visnu und i^iva gewidmet 
sind, durchaus minderwertig ®). 

Eine Gettin Tod spielt in der indischen Mythologie sonst 
keine Rolle®), Sowie aber in dem oben erzahlten Mythos die 
TodesgOttin zur Gottin der Gerechtigkeit wird, so ist im ganzen 
Mahabharata die Vorstellung gelaufig, dafs Yam a, der Todes- 
gott, mit D harm a, dem personifizierten Recht, eins sei*). 
Nirgends aber kommt diese Gleichsetzung des Konigs der Toten- 
welt mit dem Herrn des Rechts und der Gerechtigkeit so schon 


>) VII, 54, 41. 

-) Ausschliefslich dem sektarischen Kult gewidmet sind Stiicke, 
wie das Vi snusahasran amakat hana (XIII, 149), die Aufzahlung 
der tausend Namen des Visnu, das Satarudriya (VII, 202), »die 
hundert Namen des Siva^, und das Si vasahasranamastotra (XII, 
284, 16 ff.), 'Preis des biva in tausend Namen«. Vgl. oben S. 161 f. 

”) Meines Wissens kommt sie nur noch im Brahma vaivartta- 
Purajja einmal neben Yama vor (Th. Auf recht, Catalocus codicum 
MSS. Sanscriticorum in Bibl. Bodleiana, p. 22 a). 

*) Liber den Gott Dharma siehe auch schon oben S. 276 und 318. 

Winternit*, Gescbichte der indischen Litteratur 23 
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zum Ausdrucfc, wie in der herrlichsten aller brahmanischen 
Dichtungen, die uns das Epos aufbewahrt hat, dem wunderbaren 
Gedicht von der gattentreuen Savitrl'). Der zum Teil religiose 
Charakter der Dichtung, das Hineinspielen der Mythologie — 
und zwar der alten brahmanischen Mythologie, in der Brahman, 
der Urvater, die Geschicke der Menschen bestimmt und weder 
Siva noch Vhsnu eine Rolle spielen — und die Szenerie des 
Bufserhains, in welchem die Handlung grofstenteils vor sich geht, 
bestimmen mich , die Savitrl-Episode in diebrahpianische 
Legendendichtung einzureihen. Doch ist es mir nicht ganz un- 
zweifelhaft, ob wir es nicht vielmehr mit einem frommen Stuck 
aus der alten Bardendichtung zu tun haben. Denn das selb- 
standige Auftreten der Kbnigstochter Savitri, die auszieht, sich 
einen Gemahl zu suchen, und auf ihrer Wahl beharrt, trotzdem 
der Heilige und der Vater warnenden Einspruch erheben; die 
Selbstandigkeit, mit der sie Bufse tibt, Opfer darbringt und Ge- 
lUbde auf sich nimmt^); und vor allem ihr mutiges Eintreten 
fUr das Leben des Gemahls sowie ihre Kenntnis weiser Spriiche, 
durch die sie selbst auf den Todesgott Eindruck macht — alles 
das erinnert mehr an die Frauen der Heldendichtung , wie 
Draupadi, KuntI und Vidula, als an das brahmanische Frauen- 
ideal®). Wer immer es aber war, der das Lied von der Savitri 
gesungen, ob ein Suta oder ein Brahmane, jedenfalls war er 
einer der grOfsten Dichter aller Zeiten. Nur ein grofser Dichter 
war imstande, diese herrliche Frauengestalt so lebendig vor uns 
hinzustellen , dafs wir sie vor Augen zu sehen meinen. Nur 


’) 111,293 — 299: Savitryupakhyana, "Episode vender Savitrl« 
Oder Pati vratamahatm ya "das Hohelied von der gattentreuen 
Frau-. Die Geschichte erzahlt der vieltausendjahrige, aber ewig junge 
Seher Markandeya dem Yudhisthira, um ihn tiber das Schicksal 
der Draupadi zu trosten. 

-) Nach brahmanischer ^'orschrift ist eine Frau als solche (ge- 
trennt von ihrem Gatten) zur Vollziehung von Opfern sowie zur 
tibernahme von Fasten und anderen Geltibden nicht berechtigt (Manu 
V, 155). 

'■’) Dieses Ideal ist, kurz gesagt, das »Griseldis-Ideal« — das un- 
bedingt gehorchende, untertanige Weib, von dem Manu V, 154 lehrt: 
•Selbst wenn ein Gatte aller Tugenden bar ist, nur den LUsten frOhnt 
und keinerlei gute Eigenschaften besitzt, mufs er von einer tugend- 
haften Frau stets wie ein Gott geehrt werden.« 



ein wahrer Dichter vermochte den Sieg der Liebe und Treue, 
der Gtite und Weisheit iiber Schicksal und Tod in so ergreifender 
und sittlich erhebender Weise zu schildern, ohne auch nur einen 
Augenblick in den Ton des trockenen Sittenpredigers zu verfallen *). 
Und nur ein begnadeter Ktinstler konnte so wunderbare Bilder vor 
uns hinzaubern. Da sehen wir die schwer geangstigte Frau an 
der Seite des dem Tode verfallenen Gatten mutig dahinschreiten ; 
den todkranken Mann, der sein Haupt miide in den Schofs der 
Gattin legt; die furchtbare Gestalt des Todesgottes, der die 
Seele des Mannes in Fesseln schlagt und fortfiihrt; die mit dem 
Todesgott um das Leben des Mannes ringende Frau ; und endlich 
das glticklich wiedervereinte Ehepaar, das armumschlungen im 
Mondschein heimwarts wandelt. Und wir sehen alle diese 
Bilder in dem prachtigen Rahmen eines indischen Urwaldes, 
dessen tiefe Rube wir zu verspiiren, dessen kdstlichen Duft wir 
zu atmen vermeinen, indem wir uns dem Zauber dieser un- 
vergleichlichen Dichtung hingeben. 

Wie sehr die Inder selbst den Schatz, den sie an dieser un- 
sterblichen Dichtung besitzen, zu wUrdigen wissen, das zeigen 
die Schlufsworte, welche in unserem Mahabharata dem Gedichte 
angehangt worden sind : 

»Wer die herrliche Geschichte von der Savitrl mit glaubigem 
Gemttte anhOrt, der Mann ist glUcklich, um seine Sache ist es wohl- 
bestellt, und nie wird ihm ein Leid widerfahren.*' 

Noch heute feiern indische Frauen alljShrlich ein Fest 
(Savitrivrata) in Erinnerung an die gattentreue Savitrl, um sich 


’) Das Gesprach zwischen Savitrl und dem Todesgott Yama, der 
zugleich Dharma ist, bildet den Kern des Gedichtes. Manche der 
Verse mOgen schlecht Uberliefert sein. Doch ist der Grundgedanke 
aller der Sinnspriiche , durch welche Savitrl den Gott so erfreut 
und bezwingt, deutlich genug erkennbar; es ist die Lehre von 
der Weisheit, die mit Liebe und Gtite eins ist. Das ist keine 
besondere brahmanische Weisheit, so wenig wie Savitrl »ein mit allem 
brahmanischen Wissen ausgestattetes , frommes Idealweib nach dem 
Herzen der Priester* ist, wic Paul Horn i'Der dumme Tod im Stivitri- 
Liedc", Beilage zur Allg, Zeitung 190‘d, Nr. 5,5, S. 438) meint. Es 
ist auch gar nicht daran zu denken, dais dieses Gesprach ein -Ein- 
schub* und “spezielles Priesterwerk* sei, Ebensowenig kann ich mit 
Paul Horn in der Savitrl-Legende einc Parallele zu den deutschen 
Sagen vom »dummen Tod* sehen. 



eheliches Gliick zu sichern, wobei der Vortrag des Gedichtes 
aus dem Mahabharata einen wesentlichen Bestandteil der Feier 
bildet '). 

Oft ist das Gedicht in europaische Sprachen und auch ins 
Deutsche iibersetzt worden. Fine schlichte Prosaiibersetzung gab 
schon Franz Bopp^); die erste dichterische Bearbeitung Friedrich 
Riickert®). Doch alle Ubersetzungen, Umdichtungen und Nach- 
dichtungen vermogen nur eine schwache V^orstellung von dem 
unvergleichlichen Reiz des indischen Gedichtes zu geben. 

Nicht alle brahmanischen Legenden sind so fromm und 
moralisch wie die von Savitrl. Ja, es liefse sich mit Leichtig- 
keit ein ganzer Band von schmutzigen und unflatigen Geschichten, 
an denen die Brahmanen Gefallen fanden, aus dem Mahabharata 
zusammenstellen — Geschichten, welche in wortgetreuer deutscher 
Ubersetzung mit der Etikette »nur fiir Gelehrte« verBffentlicht 
werden mufsten. Eine dieser Geschichten ist aber zu einer ge- 
wissen Beriihmtheit gelangt und auch fiir die Kritik des Maha- 
bharata selbst von nicht geringer Wichtigkeit. Es ist dies die 
Legende von Rsyasrhga'*), dem Rsi, der nie ein Weib ge- 


’) Vgl. Shib Chunder Bose, The Hindoos as they are, 2nd Ed., 
Calcutta 1883, S. 293 ff. 

“Die SUndflut nebst drei anderen der wichtigsten Episoden des 
Maha-Bharata«, Berlin 1829, S 11 — 70. 

’) In den ‘Brahmanischen Legenden* 1836. Werke, herausg. von 
C. Beyer, Bd. VI, S. 412 ff. Allzu freie Bearbeitungen mit willkUr- 
lichen und unnotigen Anderungen geben A. Holtzmann in den 
‘Indischen Sagen- I (Karlsruhe 1845, 2. Aufl. 1854) und Luise Hitz 
in den ‘Ganga-Wellen* (Miinchen 1893). Ganz geschmacklos ist die 
F bertragung von Albert Holer, Indische Dichtungen (Leipzig 1844). 
Die Ubersetzungen von J. Merkel (Aschaffenburg 1839) und von 
Ernst Meier (im ‘Morgenblatt fiir gebildete Leser* 1854) kenne ich 
nicht. Eine gute Vorstellung von dem Original gibt die genaue Uber- 
setzung (in Prosa, nur die Sinnsprilche sind in Versen) von Hermann 
Camillo Kellner (in Reclams Universalbibliothek Nr. 3504, Leipzig 
1895). 

'') III, 110 — 113. Vgl. Heinrich Ltiders, Die Sage von Rsyasrnga 
(Nachrichten der k. Gesellschaft der Wiss. zu Gottingen. Philol.- 
histor. Kl. 1897 Heft 1 und 1901 Heft 1.) Eine dichterische Bearbeitung 
des Stvlckes gab A. Holtzmann, Indische Sagen I, 109 — 119. In 
sehr freier Weise umgedichtet ist die Sage von J. V. Widmann, 
‘Buddha* (Bern 1869) im IX. Gesang, S. 101 ff. 
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sehen. Der Inhalt dieses altindischen Schwankes ist kurz 
folgender . 

Rsyasrnga ') ist der auf wunderbare Weise von einer Gazelle ge- 
borene Sohn eines Heiligen, der in der Einsiedelei im Walde auf- 
wachst, ohne irgendeinen Menschen aufser seinem Vater je gesehen 
zu haben. Vor allem hat er nie ein Weib erblickt. Einst entstand 
nun im Reiche des Konigs Lomapada eine grofse Dtlrre, und die 
Weisen erklarten: die Gotter seien erzilrnt, und es werde nur dann 
regnen, wenn es dem K(5nig gelinge, Rsyasrhga in sein Land zu 
bringen. Des Konigs Tochter Santa®) ubernimmt die Aufgabe, den 
jungen Heiligen in das Land zu locken. Aus kiinstlichen Bkumen 
und Strauchern wird eine schwimmende Einsiedelei hergestellt, in 
welcher Santa zum Wohnsitz des Rsyasrhga segelt. In der Nahe der 
Waldeinsiedelei angekommen, steigt die Konigstochter ans Land und 
benutzt die Abwesenheit des Vaters des Rsyasrhga, um sich dem 
jugendlichen Biifser zu nahern. Sie gibt ihm herrliche Friichte und 
kostlichen Wein, spielt kokett mit einem Ball und schmiegt sich in 
zkrtlicher Umarmung an den Jilngling, der glaubt, einen Einsiedler- 
knaben gleich ihm selber vor sich zu haben. Darauf kehrt das 
Madchen wieder auf das Schiff zurnck, da der \’'ater des i^syaSphga 
der Einsiedelei naht. Der Alte bemerkt die Aufregung seines Sohnes 
und fragt ihn, was geschehen sei. Dieser schildert sein Erlebnis mit 
folgenden Worten: 

«Ein Schuler mit geflochtenen Haaren 
war hier, ganz weifs von Angesicht, 

Mit schwarzen Augen und lachelndem Munde, 
mit schmalem Leibe und hoher Brust. 

Wie wenn im Mai der Kuckuck singt, 
so lieblich klang es, wenn er sprach, 

*) Der Name bedeutet »Gazellenhorn«. Da er ein Horn auf dem 
Kopfe hat, heifst er in buddhistischen Versionen auch Ekasrhga, 
d. h. »Einhorn«. 

®) In unserem Mahabharata ist es nicht Santa, sondern eine 
Hetare, welche den Heiligen verftthrt. Ltiders (a. a. O.) hat aber 
sehr schon nachgewiesen, dafs nicht nur in der urspriinglichen Form 
der Sage, wie sie uns noch in dem zum buddhistischen Tipifaka ge- 
hdrigen Jataka-Buche erhalten ist, sondern auch in einer ursprUng- 
licheren Gestalt des Mahabharata selbst die Kdnigstochter Santa die 
Verfuhrerin gewesen ist. Erst irgendein spaterer Rhapsode oder 
Abschreiber hat daran Anstofs genommen, dafs eine Konigstochter 
den Rsyasrhga verfuhrt haben soli, und hat eine Hetare an ihre Stelle 
gesetzt, so dafs man nicht weifs, warum der Konig zuletzt dem Heiligen 
seine Tochter zur Frau gibt. Ubrigens hat schon Holtzmann in 
seiner freien Bearbeitung (a. a O.) die Prinzessin Santa zur \"erfuhrerin 
des Rsyasrhga gemacht. 
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Und um ihn schwebte kostlicher Duft, 
wie wenn der Wind im Lenze weht. 

Von unseren Frdchten wollte er nicht 

und trank aus unserem Brunnen nicht. 

Er gab mir andere Frtichte, die schmeckten 
so herrlich; und von seinem Trank, 

Wie ich ihn kostete, ward mir so wohl, 
der Boden fing zu wanken an. 

Dann fafste mich der Knabe am Haar 
Und zog mein Haupt zu sich hinab 
Und setzte seinen lieblichen Mund 
auf meinen Mund und machte da 
Ein klein Gerausch; das machte, dais mir 
ein Schauder durch die Glieder fuhr. 

Nach diesem Schiller sehne ich mich; 

wo er ist, mochte ich immer sein; 

Mir ist so ilbel, im Herzen so weh, 
seit ich ihn nicht mehr sehen kann. 

Die Bufse, die der Knabe gelernt, 
die mdcht’ ich lernen, die gefallt 
Mir besser, als die Bufse, die du. 
mein Vater, mich gelehrt hast. ' 

Drauf der Vater: 

»Mein Sohn, in also schdner Gestalt 
gehen Teufel in den Wdldern um, 

Um frommer Leute Bufse und Heil 
zu stdren; traue ihnen nicht!" ’J 

Kaum ist aber der Vater wieder fortgegangen , so begibt sich 
Rsyasrhga auf die Suche nach seinem jungen ♦Freunde*. Bald hat 
er die schone Santa gefunden, wird von ihr auf die schwimmende Ein- 
siedelei gelockt und in Lomapadas Reich entftihrt. In dem Augen- 
blick, wo der junge Heilige das Land betritt, beginnt es in Strdmen 
zu regnen. Der Konig aber macht ihn zu seinem Schwiegersohn, 
nachdem er den alten Vater durch reiche Geschenke versohnt hat. 

Verschiedene Versionen dieser Legende finden sich auch in 
anderen indischen Litteraturwerken, insbesondere im Ramayana, 
im Padma-Purana und in buddhistischen Marchensammlungen. 
Es lafst sich unschwer erkennen, dais die Geschichte urspriinglich 
ein ebenso lustiger wie derber Schwank war, dessen Unanstandig- 
keiten die verschiedenen Uberarbeiter zu mildern suchten. Die 
Szene, in welcher der Biifsersohn, der nie ein Weib gesehen, 


') Die Verse nach A. Holtzmann a. a. O. 
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das schone Madchen erblickt, das er fur einen Asketen halt, 
wahrend ihn doch die Reize der Schdnen nicht kalt lassen, stand 
in der urspriinglichen Fassung jedenfalls im Mittelpunkt der Er- 
zahlung und wurde mit einem derben Humor geschildert, von 
dessen Urwuchsigkeit uns noch in dem buddhistischen Jataka- 
Buche *) Proben erhalten sind. Wie beliebt aber dieser Schwank 
war, das zeigt der Umstand, dafs er in verschiedenen Versionen 
auch in Tibet, China und Japan bekannt ist und selbst in der 
Einhornsage des Abendlandes Spuren hinterlassen hat^). 

Die Rsyasrhga-Legende findet sich in dem sogenannten 
Tirthayatra- Abschnitt®). Der Rsi Lomaga namlich, der ge- 
kommen ist, die Briider des Arjuna zu trdsten^), macht mit 
ihnen eine Wallfahrt. Bei jedem heiligen Orte (Tirtha), welchen 
sie besuchen , erzahlt der Rsi eine auf denselben beziigliche 
Geschichte. So sind in diesem (gewifs nicht zum altesten Be- 
stande des Mahabharata gehcSrigen) Abschnitte zahlreiche brah- 
manische Legenden vereinigt. Hier findet sich z. B. auch die 
schon oben erzShlte Legende von Cyavana®), desgleichen die 
Sagen von dem beriihmten Rsi A g a s t y a. Dieser grofse Heilige 
wird unter anderem von den Gottern gebeten, den Ozean trocken 
zu legen, damit sie gewisse Damonen, die auf dessen Grunde 
hausen, bekSmpfen kdnnen. Der Heilige besorgt dies ganz ein- 
fach dadurch, dafs er den ganzen Ozean austrinkt. Er ist 
auch der Held zahlreicher anderer brahmanischer Legenden®). 

Wahrend diese Agastya-Legenden die ungeheure Lbermacht 
des brahmanischen Heiligen iiber Menschen und Gotter dartun 

') In den Gathas der Jatakas Nr. .^23 und 526. Diese Gathas 
sind nach Luders fa. a. O. 1897, S. 38) »die altesten Reste einer 
litterarischen Fassung der Rsyasraga-Sage', »und diese Strophen hat 
der Verfasser der Mahabharata- Version wenigstens teilweise gekannt 
und, ins Sanskrit iibersetzt und mehr oder minder umgestaltet, in sein 
Werk aufgenommen'. 

Vgl. F. W. K Muller, Ikkaku seunin, eine mittelalterliche 
japanische Oper transskribiert und iibersetzt. Nebst einem Exkurs 
zur Einhornsage (in der Festschrift fUr Adolf Bastian zu seinem 
70. Geburtstage. Berlin 1896, S. 513—538). 

'*) D. h. »Abschnitt der AVallfahrten”', III, 80—156. Heilige Orte, 
zu welchen Wallfahrten (yatra) unternommen werden. heilsen Tirthas. 

*) S. oben S. 293. 

■') S. 333 f. 

®) III. 96-109. 



346 


sollen, finden wir im Mahabharata auch einen ganzen Sagenkreis, 
dessen Helden die beruhmten Rsis Vasistha und \ isvamitra 
sind 1), der zwar auch schlielslich zur Verherrlichung der Brah- 
manen dient, in dem sich aber noch deutliche Spuren eines 
Kampfes urn die Vorherrschaft zwischen Priestern und Kriegern 
wahmehmen lassen. Diese Sagen reichen mit ihren Wurzeln 
tief in die vedische Zeit hinein, und sie kehren in verschiedenen 
Versionen auch im Epos Ramayana und in den Puranas wieder. 
^Die bekannteste dieser Sagen ist die von Vasisthas Kuh, welche 
Heine zu den Versen begeistert hat: 

•O Konig Wischwamitra, 

O welch ein Ochs hist du, 

Dafs du so viel kampfest und bufsest 
Und alles filr eine Kuh.*' 

Der Inhalt der Sage nach dem Mahabharata ist kurz 
folgender : 

Visvamitra war ein Krieger, der Sohn des Kbnigs Gadhin von 
Kany^ubja (Kanaujj. Einst kam er auf der Jagd zur Einsiedelei des 
Rsi Vasistha. Dieser hatte eine wunderbare Kuh, die ihm alle 
Wflnsche erfiillte. Wenn er irgcnd etwas begehrte, sei es Speisen 
Oder Getranke. Edelsteine oder Kleider, oder was auch immer, so 
brauchte er nur zu sagen; »Gib*, und die Kuh NandinI gewahrte es 
ihm. Als Visvamitra die vortreffliche Kuh sah, wollte er sie gerne 
haben und bot dem Vasistha zehntausend gewdhniiche Ktihe fiir sie 
an. Dieser wollte sie, die ihm alles bot, was er nur filr Opferzwecke 
brauchte, nicht hergeben. Visvamitra aber wollte sie nun »nach 
Kriegerbrauch* rauben. Vasistha, als sanfter Brahmane, hinderte ihn 
zwar nicht daran, aber die Wunderkuh selbst brachte aus ihrem Korper 
gewaltige Kriegerscharen hervor, durch welche die Truppen des 
Visvamitra in wilde Flucht geschlagen wurden. Da sieht der stolze 
Konig, dafs Brahmanenmacht doch grofser sei als Kriegermacht ; er 
gibt sein Konigreich auf und tut gewaltige Bufse, um ein Brahmane zu 
werden, was ihm nach unsaglichen Anstrengungen gelingt. 

Noch e*ine merkwurdige Legende aus diesem Sagenkreis 
mochte ich hervorheben, vveil sie an manche Ziige der Ahasver- 
sage erinnert: 

Auch nachdem Visvamitra schon Brahmane geworden, besteht 
noch immer seine Feindschaft gegen Vasistha fort. Von Visvamitra 


>) I, 177-182; V, 106-119; IX, 39 f., 42 f.; XII, 141; XIII, 3 f. 
\'gl. J. Muir, Original Sanskrit Texts. Vol. I, 3rd Ed. (London 
1890) S. 388 ff., 411 ff. 
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angestiftet, totet der von einem Raksasa besessene Kalmasapada die 
Sohne des Vasistha. Dieser ist aber so voll Milde, dais er lieber 
sterben will, als dais er seinem Zorn Ireien Laul lielse. Er will seinem 
Leben ein Ende machen und stiirzt sich vom Berg Meru herab, Ikllt 
aber wie aul einen Haulen Wolle. Er geht ins Feuer, aber es ver- 
brennt ihn nicht- Mil einem Stein um den Hals wirit er sich ins 
Meer, wird aber lebend wieder ausgeworlen. Da kehrt er betrllbten 
Herzens in seine Einsiedelei zuriick. Wie er aber sein Heim leer 
von Kindern erblickt, bringt ihn der Schmerz von neuem aul Selbst- 
mordgedanken. Er stiirzt sich in einen angeschwollenen Bergstrom, 
nachdem er seine Glieder mit Stricken festgebunden, aber die StrOmung 
zerreilst seine Fesseln und wirit ihn ans Uler. Er kommt, weiter 
wandernd, zu einem Fluls, der voll von Krokodilen und greulichen 
Ungeheuern ist; er stiirzt sich hinein, aber die wilden Tiere weichen 
scheu vor ihm zuriick. Da er sieht, dais er von eigener Hand nicht 
sterben kann, kehrt er, nachdem er Berge und Lander durchstreilt, 
wieder zu seiner Einsiedelei zuriick. Aul dem Wege begegnet ihm 
seine Schwiegertochter AdrsyantI, und er hort eine Stimme gleich der 
seines Sohnes Vedahymnen singen Es ist die Stimme seines noch 
ungeborenen Enkels, der schon im Mutterleibe — AdrsyantI ist seit 
zwOlf Jahren mit ihm schwanger — alle Vedas gelernt hat. Sobald 
er nun weils, dais ihm noch Nachkommenschaft beschieden ist. gibt er 
seine Selbstmordgedanken auf. 

Wahrend dieser Art von brahmanischen Legenden ein 
litterarischer Wert nicht abgesprochen werden kann, gibt es 
auch zahlreiche Geschichten im Mahabharata, die ganz tendenziOs 
blofs zur \’'erherrlichung der Brahmanen oder zur Einpragung 
irgendeiner brahmanischen Lehre erfunden sind. Da haben wir 
z. B. Erzahlungen von Schiilern, die im Gehorsam gegen ihren 
Lehrer bis zum aulsersten gehen , wie jener Uddalaka Aruni, 
der von seinem Lehrer den Auftrag erhalt, einen lecken Damm 
zu verstopfen, und dies, da ihm kein anderes Mittel zu Gebote 
steht, mit seinem eigenen Leibe tut. Oder es wird die Geschichte 
von einem Konig erzahlt, der zur Strafe dafiir, dais er die Kuh 
eines Brahmanen einem anderen geschenkt hat, in eine Eidechse 
verwandelt wurde '). Andere Geschichten sollen beweisen, dafs 
es kein grcifseres Verdienst gebe, als den Brahmanen KUhe zu 
schenken. In einer beriihmten Upanisad benutzt der nach Wissen 
diirstende Jiingling Naciketas seinen Aufenthalt in der Unter- 
welt, um den Todesgott mit Fragen nach dem Jenseits zu be- 
sturmen. Im Mahabharata lalst sich der Jungling — er heilst 


>) I, 3; XIII, 701. 
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hier Naciketa — das Paradies der Kiihespender zeigen, und 
Yama begliickt ihn mit einem langen Vortrag iiber das Ver- 
dienst, das man sich durch das Schenken von Kuhen erwirbt i). 
Um zu beweisen, dais es verdienstlich sei, Sonnenschirme und 
Schuhe zu schenken, wird erzilhlt, dafs der Rsi Jamadagni einst 
iiber die Sonne erbost war und sie gerade vom Himmel herab- 
schiefsen wollte, als ihn der Sonnengott noch rechtzeitig dadurch 
besanftigte, dafs er ihm einen Sonnenschirm und ein Paar Schuhe 
schenkte^). Derlei Geschichten sind insbesondere in den lehr- 
haften Abschnitten und Biichern (XII und XIII) durchaus nicht 
selten. In diesen lehrhaften Teilen des Mahabharata finden wir end- 
lich auch zahlreiche als »Itihasas« bezeichnete Rahmenerzahlungen, 
die nur dazu dienen, Gesprache iiber Recht, Moral oder Philosophie 
einzuleiten und einzukleiden. Es ist beachtenswert , dais wir in 
diesen Itihasas gelegentlich denselben PersCnlichkeiten als Wort- 
fiihrern begegnen, die wir in den Upanisads kennen gelernt haben, 
2. B. Yajnavalkya und Janaka®). Und wie in den Upanisads 
und den buddhistischen Dialogen, so begegnen wir auch in den 
didaktischen Itihasas des Mahabharata neben Kbnigen und 
Weisen auch gelehrten Frauen ®). 

Fabeln, Parabein und moralische Erzahlungen im 
Mahabharata *’). 

Diese Itihasa-Samvadas , wie wir die in Erzahlungen ein- 
gekleideten Gesprache (samvada) nennen konnen, gehOren aber 
zum grofsen Teil nicht mehr zur brahmanischen Legenden- 
dichtung , sondern zu dem , was wir in Ermangelung eines 

’) XIII, 71. Vo;!, oben S. 2231 

-) XIII, 95 f. 

") XII, 18; 290; 310-320. 

*) Gelegentlich auch Gottern, z. B. Indra und Brhaspati, XII, 11; 
21; 68; 84; 103; XIII, 111-113. 

“) Konig Janaka disputiert mit der Nonne Sulabha, XII, 320. 
Kdnig Senajit wird mit den Versen der Hetare Pihgala getrdstet, 
XII, 174. 

*) Eine Auswahl von moralischen Erzahlungen, namentlich aus 
dem XII. Buch, des Mahabharata gibt in franzdsischer Ubersetzung 
A. Roussel, Legendes Morales de I’lnde empruntees au Bhagavata 
Parana et au Mahabharata traduites du Sanskrit. (Les litteratures 
populaires t. 38 et 39.) Paris 1900. 
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besseren Ausdrucks als Asketendichtung bezeichnet haben. 
Diese hebt sich von der brahmanischen Poesie, die an die alten, 
im Volke doch schon ziemlich vergessenen Gottersagen ankniipft, 
deutlich ab: sie hangt viel enger mit der volkstiimlichen 
Litteratur der Fabeln und Marchen zusammen , teils indem sie 
aus dieser schdpft, teils indem sie sich ihr mdglichst annahert. 
Und wahrend die brahmanischen Legenden sowie die brah- 
manischen Itihasa-Samvadas den priesterlichen Sonderinteressen 
dienen und eine beschrankte Priestermoral lehren, welche im 
Opferdienst und in der Verehrung der Brahmanen (mehr als der 
Gdtter) gipfelt, erhebt sich die Asketendichtung zu einer all- 
gemein menschlichen Moral, welche vor allem Liebe zu alien 
Wesen und Weltentsagung lehrt. Niederschlage dieser Litteratur 
finden sich zuerst in den Upanisads, dann aber ebensosehr im 
Mahabharata und in manchen Puranas, wie in den heiligen 
Texten der Buddhisten und der Jainas. Darum ist es nicht zu 
verwundern, dais wir denselben Heiligenlegenden und denselben 
Weisheits- und Sittenspriichen oft wdrtlich in diesen verschiedenen 
Litteraturen begegnen. 

Die dltesten indischen Fabeln finden sich allerdings bereits 
im eigentlichen Epos, und sie dienen zur Einscharfung von Regeln 
sowohl der Niti. d. h. der Lebensklugheit, als auch des Dharma 
Oder der Moral. So rat ein Minister dem Dhrtarastra, es mit 
den Pandavas ahnlich zu machen, wie ein gewisser Schakal, der 
seine vier E'reunde, einen Tiger, eine Mans, einen Wolf und ein 
Ichneumon, zur Gewinnung einer Beute auszunutzen wufste, sich 
ihrer aber dann schlau entledigte, so dafs ihm allein der Frafs 
blieb *). An einer anderen Stelle vergleicht Sisupala den Bhisma 
mit jenem alten scheinheiligen Flamingo, der immer nur von 
Moral redete und das Vertrauen aller seiner Mitvogel genofs, 
so dafs diese bei ihm ihre Eier aufbewahrten , bis sie zu spat 
entdecken, dafs der Flamingo die Eier auffrifst. KOstlich ist 
auch die Fabel von dem falschen Kater, welche Uluka im Namen 
des Duryodhana dem Yudhisthira, auf den sie gemiinzt ist, er- 
zahlen soil. Mit erhobenen Armen vollzieht der Kater am Ufer 


') I, 140, iibersetzt von Albert Hoefer, Indischc Gedichte II, 
187 — 192, Uber .ahnliche FabUn vgl. Th. Benfev, Pantschatantra 
I, S. 472 f. 
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des Ganges strenge Bufsvibungen ; und so fromm und gut 
weifs er sich zu stellen, dafs nicht nur die Vogel ihn ver- 
ehren, sondern selbst die Mause sich in seinen Schutz begeben. 
Er erklart sich gern bereit, sie zu beschiitzen, doch sei er infolge 
der Askese so schwach, dafs er sich nicht bewegen konne. Die 
Mause mtissen ihn daher zum Flusse hintragen — wo er sie auf- 
frifst und dick und fett wird >). Der kluge Vidura, dem viele 
weise Spriiche in den Mund gelegt werden, ist auch ein Kenner 
von Fabeln. So rat er dem Dhrtarastra, nicht aus Eigennutz 
die Pandavas zu verfolgen, damit es ihm nicht ergehe, wie jenem 
Konig, der die goldspeienden Vogel aus Habgier totschlug, so 
dafs er dann weder Gold noch Vogel hatte^). Er erzahlt auch, 
um zum Frieden zu mahnen, die Fabel von den Vogeln, die mit 
dem vom Jager ausgeworfenen Netz aufflogen, aber schliefslich 
dadurch, dafs sie miteinander in Streit gerieten, doch dem Jager 
in die Hande fielen®). 

Die meisten Fabeln aber sowie wohl. alle Parabeln und 
moralischen Erzahlungen finden sich in den lehrhaften Ab- 
schnitten und in den Buchern XII und XIII. Viele von diesen 
kehren in den buddhistischen und spateren Fabel- und Mhrchen- 
sammlungen wieder, und manche sind in die europdische Er- 
zahlungslitteratur ubergegangen. So hat Benfey eine Reihe 
von Fabeln, welche alle das Thema von der Unmoglichkeit der 
Freundschaft zwischen Katze und Mans behandeln, durch die 
Weltlitteratur verfolgt^). 

') II, 41; V, 160. Solche Fabeln, in denen Tiere als scheinheilige 
Asketen auftreten, sind in der indischen Fabellitteratur durchaus nicht 
selten. Vgl- Th. Benfey a. a. O. I, S. 177 f., 352. 

0 II, 62. \'erwandt ist das Marchen von Suvarnasthivin (d. h. 
»GoIdspeier“), dem Sohn des Konigs Srnjaj'a. Dieser hatte sich einen 
Sohn gewiinscht, dessen samtliche Entleerungen Gold sein sollen. Der 
Wunsch geht in Erfiillung, und in seinem Palaste hauft sich das Gold. 
Aber schliefslich wird der Sohn von Raubern (Dasyus) entfflhrt und 
gemordet, und alles Gold verschwindet. VII, 55. Vgl. Benfey 
a. a. O. I, 379. 

V, 64. Vgl. auch die Fabel von der Krahe, die mit dem 
Flamingo um die Wette fliegen will, VIII, 41, tibersetzt von Benfey 
a. a. O. I, S. 312 ff., wo auch auf verwandte Fabeln hingewiesen ist. 

■•I XII, 111; 138; 139 (auch Harivamsa 20, 1117 ff.) tibersetzt und 
in anderen Litteraturen nachgewiesen von Benfey a. a. O. I, 575 ff., 
545 ff., 560 ff. Andere Fabeln des Mahabharata , welche der Welt- 



351 


Auch manche htibsche Parabel findet sich in den lehr- 
haften Teilen des Mahabharata. So wird »der alte Itihasa, das 
Gesprach zwischen dem Flusse und dem Ozean« ’) erzahlt, um die 
weise Streberlehre einzupragen, dais es gut sei, sich zu ducken: 

Der Ozean fragt die Flusse, wie es komme, dafs sie starke mach- 
tige Baume entwurzeln und ihm zufahren, wahrend sic nie das dunne, 
schwache Schilfrohr bringen. Die Ganga antwortet ihm: »Es stehen 
die Baume jeder an seinem Ort, festgewurzelt an einer Stelle. Weil 
sie der Stromung sich widersetzen, mUssen sie von ihrer Statte 
weichen. Nicht so das Rohr. Das Rohr beugt sich, sobald es die 
Strdmung herankommen sieht — nicht so die Baume — , und wenn 
des Stromes Gewalt voriibergegangen ist, richtet es sich wieder auf.« 

Zu grolser Beriihmtheit und geradezu weltweiter Verbreitung 
ist die Parabel vom sMann im Brunnen* gelangt. welche 
der weise Vidura dem Konig Dhrtarastra erzahlt -). Sowohl um 
ihrer selbst willen als auch wegen ihrer Bedeutung fiir die 
Weltlitteratur verdient sie hier im Auszug un^ in teilweiser 
tJbersetzung wiedergegeben zu werden : 

Ein Brahmane verirrt sich in einem dichten, von Raubtieren er- 
ftlllten Walde. In hOchster Angst rennt er hin und her, vergebens 
nach einem Ausweg spahend. »Da sieht er. dafs der schreckliche Wald 
von alien Seiten mit Fallstricken umgeben ist und von einem filrchter- 
lich aussehenden Weibe mit beiden Armen umspannt wird. Grofse 
und schreckliche fUnfkdpfige Drachen, die wie Felsen bis zum Himmel 
emporragen, umgeben diesen grofsen Wald, Und mitten in diesem 
Walde befindet sich, von Gestriipp und Schlinggewachsen iiberdeckt, ein 
Brunnen. Der Brahmane fallt hinein und bleibt in dem verschlungenen 
Geast einer Liane hangen. »Wie die grofse Frucht tines Brotfrucht- 
baumes, an dem Stengel befestigt, herabhangt, so hing er dort, die Ftifse 
nach oben, den Kopf nach unten. Und wieder eine andere noch grofsere 
Gefahr drohte ihm da. Mitten im Brunnen erblickte er einen grofsen, 
gewaltigen Drachen, und an des Brunnendeckels Rande sah er einen 
schwarzen, sechsmauligen und zwOlffiifsigen Riesenelefanten langsam 
herankommen. « In den Zweigen des Baumes aber, der den Brunnen 
bedeckte, schwarmten allerlei furchtbar aussehende Bienen und be- 


litteratur angehoren. sind die von den drei Fischen XII, 137 (Benfey 
a. a. O. I, 243 f.) und die von dem Hund des Heiligen, der nacheinander 
in einen Leoparden, einen Tiger, einen Elefanten. einen Lciwcn. einen 
Sarabha und schliefslich wieder in einen Hund verwandelt wird. XII. 
116f. (Benfey a. a. O. I. 374 f.). 

’) XII, 113. 

XI, 5. 
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reiteten Honig. Der Honig traufelt herab und wird von dem im Brunnen 
hangenden Manne gierig getrunken. Denn er war des Daseins nicht 
dberdrilssig und gab die Lebenshoffnung nicht auf, trotzdem auch 
weifse und schwarze Mause den Baum, an dem er hing, benagten. — 
Der Wald — so erklart Vidura dem von Mitleid ergriffenen KOnig 
das Gleichnis — ist der Samsara, das Dasein in der Welt; die Raub- 
tiere sind die Krankheiten, das grafsliche Riesenweib ist das Alter, 
der Brunnen ist der Leib der Wesen, der Drache auf dem Grunde des 
Brunnens die Zeit, das Schlinggewachs, in dem der Mann hangen ge- 
blieben, die Lebenshoffnung, der sechsmhulige zwolffiifsige Elefant 
das Jahr mit den sechs Jahreszeiten und zwOlf Monaten, die Mause 
aber sind die Tage und Nachte und die Honigtropfen die Sinnen- 
genusse. 

Dafs diese Parabel ein echt indisches , der Asketenpoesie 
angehoriges Erzeugnis ist, kann nicht zweifelhaft sein. Man 
hat sie als urspriinglich >buddhistisch« bezeichnet ^), aber sie 
entspricht nicbt mehr der Lebensanschauung der Buddhisten als 
der der Jainas und anderer indischen Asketensekten. Die buddhi- 
stischen Fassuhgen der Parabel werden es allerdings gewesen 
sein; welche ihr den Weg nach dem Westen vermittelten. Denn 
sie ist hauptsachlich mit jenem Litteraturstrom , welcher durch 
die aus Indien stammenden, dann aber durchaus international 
gewordenen Volksbucher »Barlaam und Joasaph* und »Kalllah 
und Dimnaht nach dem Abendland geflossen ist, in die Littera- 
turen des Westens eingedrungen. In Deutschland aber ist sie 
uns durch Rtickerts schones Gedicht sEs war ein Mann im 
Syrerland , dessen unmittelbare Quelle ein persisches Gedicht 
von Jelal-ed-dtn Rflmt ist, am vertrautesten ^). Den ganzen 
?Kreislauf dieses wahrhaft konfessionslosen Gleichnisses, welches 
Brahmanen, Jaina, Buddhisten, Muhammedanern, Christen und 
Juden in gleichem Mafse zur Erbauung gedient hat«, hat zuletzt 
Ernst Kuhn durch die Weltlitteratur verfolgt^). 

Sowie bei dieser Parabel, konnte man bei vielen moralischen 

b So Benfey a. a. O. I, S 80 ff. und M. Haber landt, Der 
altindische Geist (Leipzig 1887), S. 209 ff. 

*) Friedrich Rtickerts Werke, herausg. von C. Beyer. Bd. I, 

S. lOdf Das persische Gedicht aus dem zweiten Diwane Jelal-ed-dtn 
RUmis Ubersetzt von Joseph v. Hammer, Geschichte der schhnen 
Redekiinste Persiens, Wien 1818, S. 183. Vgl. auch R. Boxberger, 
Rtickert-Studien, S, 85 f., 94 ff. 

’) Im oFestgrufs an 0. v. Bohtlingk«, Stuttgart 1888, S. 68—76. 
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Erzahlungen des Mahabharata zunachst geneigt sein, sie auf 
buddhistische Quellen zuruckzufiihren. Bei naherem Zu- 
sehen aber konnen sie ebensogut aus jenem Born volkstiimlicher 
Erzahlungen geschbpft sein. welcher Brahmanen, Buddhisten und 
anderen Sekten gleichermafsen zu Gebote stand. So sehen z. B. 
die Geschichten vom Konig Sibi nicht nur sehr buddhistisch 
aus, sondern es wird auch tatsachlich bereits in einem der zum 
Tipitaka gehorigen Texte die Legende erzahlt^ wie dieser opfer- 
willige Konig sich beide Augen ausreifst, um sie einem Bettler 
hinzugeben. Im Mahabharata wird in drei verschiedenen 
Versionen die Geschichte erzahlt, wie dieser Kfinig sich StUck 
fUr Stuck sein eigenes Fleisch vom Leibe schneidet und sein 
Leben hingibt, um einer von einem Habicht verfolgten Taube 
das Leben zu retten. Dieser selbe Konig Sibi spielt aber schon 
in den alten Heldensagen von Ya5’ati eine Rolle. Er ist einer 
der vier frommen Enkel dieses Kbnigs, die ihm ihre Pliitze im 
Himmel anbieten und schlierslich mit ihm zusammen in den 
Himmel fahren®). Und entschieden brahmanisch gefhrbt ist 
die Schilderung von den unermefslichen Reichttimern und der 
ungeheuren Freigebigkeit des Sibi an einer anderen Stelle, wo 
er als ein frommer Opferer gefeiert wird. der den Brahmanen 
so viele Kinder schenkt, als Regentropfen auf die Erde fallen, 
als es Sterne am Himmel und Sandkorner im Bette des Ganges 
gibt^). 

Zu den in der Asketenpoesie so beliebten Geschichten von 
Selbstaufopferung gehort auch die riihrende ErzShlung vom 


*) Cariyapitaka I, 8. Vgl. auch das Sivi-Jataka (Jatakas ed. 
V. Fausball, iv, 401 ff. Nr. 499) und Benfey a. a. O. I, 388 ff. 

III, 130 f.; 197; XIII, 32. 

I, 86 und 93. Vgl. oben S. 323. 

*) VII, 58. Ganz brahmanisch ist auch die III, 198 erzahlte 
Legende von Sibi. Hier schlachtet er auf Wunsch eines Brahmanen 
ohne weiteres seinen eigenen Sohn und — ifst ihn sogar selber auf, 
weil der Brahmane es befiehlt. Hingegen sieht die Erzahlung von 
KOnig Suhotra und Sibi (III. 194) wieder mehr buddhistisch aus und 
kehrt auch in der Tat, vvenn auch nicht mehr auf Sibi bozogen, in der 
buddhistischen Litteratur (Jataka Nr. I'll) wieder. Vgl. T \V. Rhys 
Davids, Buddhist Birth Stories, London 1880, p. XXII — XXVHI: 
R. O. Franke, WZKM, XX, 1906, S. 320 ff. 
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Jager und denTauben'), welche auch indie Fabelsammlung 
Pancatantra aufgenommen worden ist. Feindesliebe und Selbst- 
verleugnung konnen kaum weiter getrieben warden als in diesem 
»heiligen, sundenvertilgenden Itihasa«, welcher erzahlt, wie der 
Tauberich sich fur den bbsen Jiiger, der ihm sein geliebtes Weib 
gefangen, im Feuer verbrennt, weil er dem »Gast« keine andere 
Speise anbieten kann; wie die Taube ihrem Gatten in den Tod 
folgt, und wie der bbse Jager, von all der Liebe und Selbst- 
aufopferung des Taubenpaares tief erschiittert, sein wildes Leben 
aufgibt, Asket wird und schliefslich auch den Tod im Feuer 
sucht ®). 

Fine andere Seite der Asketenmoral beleuchtet die Ge- 
schichte von dem frommen Asketen Mud gala, der nicht in 
den Himmel kommen will : 

Da Mudgala so weise und fromm ist, erscheint ein Gdtterbote, 
um ihn in den Himmel hinaufzufuhren. Mudgala aber ist so vor- 
sichtig, dais er sich erst erkundigt, was es mit diesem himmlischen 
Dasein fUr eine Bewandtnis habe. Der Gctterbote schildert ihm darauf 
alle Herrlichkeiten des Himmels und all die Seligkeit, welche die 
Frommen dort erwartet. Freilich kann er nicht verschweigen, dafs 
diese Seligkeit nicht von ewiger Dauer ist. Jeder mufs die Frttchte 
seiner Taten ernten. 1st einmal das Karman erschdpft. so heifst es 
wieder vom Himmel herabsteigen und ein neues Dasein beginnen. 
Da will Mudgala von einem solchen Himmel nichts wissen; er gibt 
sich aufs neue strengen asketischen Ubungen hin und erlangt schliefs- 
lich durch tiefe Meditation (dhyanayoga) und vollige GleichgUltigkeit 
gegen die Sinnenwelt jene hochste Statte des Visnu, in der allein die 
ewige Seligkeit des Nirvana zu linden ist^). 

Die Lehre vom Karman, der Tat, welche das Schicksal 
des Menschen ist, deren erstes Auftreten wir in den Upanisads ®) 
beobachten konnten, bildet den Gegenstand mancher tiefsinniger 
Erzahlungen des Mahabharata. Eine der schonsten ist die von 


’) XIL 143-149. 

Wenigstens in eine Rezension derselben. Siehe B e n f e y a. a. O. 
I, S. 365 f. § 152, iibersetzt II, 247 ff. Eine poetische Bearbeitung 
gab M. Haberlandt, Indische Legenden, Leipzig 1885, S. Iff. 

Die Geschichte kann kaum buddhistisch sein, da der Buddhismus 
den religiosen Selbstmord nicht empfiehlt. Andere Sekten, z. B. die 
Jainas, empfehlen ihn. 

*) III, 260 f. 

») Oben S. 220 f. 
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der Schlange, dem Tode, dem Schicksal und der 
Tat. Der Inhalt ist kurz folgender : 

Gautaml, eine alte und fromme Brahmanenfrau, findet eines Tages 
ihren Sohn tot. Eine Schlange hat ihn gebissen. Der grimme Jager 
Arjunaka bringt die Schlange an einem Strick herbeigeschleppt und 
fragt Gautaml, wie er die bOse Mdrderin ihres Sohnes tOten solle. 
Gautaml erwidert: Durch das Toten der Schlange werde ihr Kind 
nicht mehr lebendig werden, und auch sonst wflrde nichts Gutes 
daraus entstehen; durch Totung eines lebenden Wesens lade man nur 
Schuld auf sich. Der Js.ger wendet ein, dafs es gut sei, Feinde zu 
toten, wie ja auch Indra den Vrtra getotet habe. Aber Gautaml kann 
nichts Gutes darin sehen, dafs man Feinde quale und tOte. Da mischt 
sich auch die Schlange in das Gesprach. Sie sei ja gar nicht schuld 
an dem Tode des Knaben. Mrtyu, der Tod, sei es gewesen, der sich 
ihrer nur als Werkzeug bedient habe. Wahrend nun die Schlange 
und der Jager heftig daruber streiten, ob die Schlange den Tod des 
Kindes verschuldet habe oder nicht, erscheint der Todesgott Mrtyu 
selbst und erklMrt, dafs weder die Schlange noch er selbst, sondern 
das Schicksal (Kala, "die Zeit») an des Knaben Tod schuld sei: 
denn alles, was geschieht, geschieht durch Kala; alles, was besteht, 
besteht durch Kala. »Wie die Wolken vom Winde hin und her ge- 
trieben werden", so steht auch der Tod unter der BotmSfsigkeit des 
Schicksals. Wahrend der Jager auf dem Standpunkt beharrt, dafs 
sowohl die Schlange als auch Mrtyu des Kindes Tod verschuldet 
haben, erscheint Kala, das Schicksal, selbst und erklart: » Weder ich 
noch der Tod (Mrtyu) da noch diese Schlange hier sind schuld an 
dem Sterben irgendeines Wesens, o Jager. wir sind nicht die Ver- 
ursacher. Die Tat (Karman) ist es, welche uns dazu getrieben hat; 
keine andere Ursache seines Unterganges gibt es. nur durch die eigene 
Tat ward er getotet. . . . W5e der Topfer aus einem Tonklumpen 
alles formt, was er nur will, so erlangt der Mensch nur das Geschick, 
das er durch seine Tat sich selber bereitet hat. Wie Licht und 
Schatten stets aufs engste miteinander verbunden sind, so sind auch 
die Tat und der Tater eng verbunden durch alles, was er selbst ge- 
tan.<< Da trOstet sich auch Gautaml mit dem Gedanken, dafs der 
Tod ihres Sohnes die notwendige Folge seines und ihres eigenen 
Karman sei’J. 

Wie die Menschen sich dem Tode gegentiber verhalten 
sollen, das ist eine Frage, welche indische Denker und Dichter 
in zahllosen Weisheitsspriichen , aber auch in mancherlei Trost- 
geschichten oft und oft behandelt haben. Eine der schdnsten 


') xm, 1. 

Siehe oben S. 260 und Lilders in ZDMG. Bd. 58, S. 707 ff. 

Winternitz, Geschichte der mdischen Litteratur 24 
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dieser Geschichten ist dievomGeier und Schakal und dem 
toten Kind, deren Inhalt wieder nur kurz angedeutet sei: 

Einem Brahmanen war sein einziges Sohnchen gestorben. 
Jammernd und weinend tragen die Verwandten den Leichnam des 
kleinen Kindes zur Leichenstatte hinaus. In ihrem Schmerz konnen 
sie sich von dem toten Liebling gar nicht trennen. Durch das Jammer- 
geschrei herbeigelockt , kommt ein Geier dahergeflogen und setzt 
ihnen auseinander, wie nutzlos alles Klagen um die Toten sei. Kein 
Sterblicher kehre wieder zum Leben zuriick, wenn er einmal dem 
Kala’J verfallen; darum sollten sie unverzUglich heimkehren. Einiger- 
mafsen beruhigt, treten die Leidtragenden den Heimweg an. Da tritt 
ihnen ein Schakal entgegen und wirft ihnen Lieblosigkeit vor, weil 
sie ihr eigenes Kind so rasch verlassen. Traurig kehren sie wieder 
um. Hier erwartet sie der Geier und tadelt sie ob ihrer Schwache. 
Nicht um die Toten soli man trauern, sondem um sein eigenes Selbst. 
Dieses soil man vor allem von Sunden reinigen, nicht um Tote jammern. 
Hangt doch alles Wohl und Wehe der Menschen nur vom Karman 
ab. 'Der Weise wie der Tor, der Reiche wie der Arme, sie alle 
kommen in Kalas Gewalt, mit ihren guten und bbsen Taten. Was 
wollt ihr mit eurem Trauern? Was klagt ihr dem Tode nach?» usw. 
Wieder wenden sich die Leidtragenden heimwdrts. Und wieder er- 
mahnt sie der Schakal, die Liebe zu ihrem SprSfsling nicht aufzugeben ; 
man milsse sich dem Schicksal gegeniiber bemilhen, denn es sei viel- 
leicht doch noch mdglich, das Kind wieder zum Leben zu bringen. 
Wogegen der Geier bemerkt: Schier tausend Jahre bin ich alt, habe 
aber nie gesehen, dais ein Toter wieder lebendig geworden wkre. 
•Diejenigen, welche sich um Mutter und Vater, um Verwandte und 
Freunde, so lange sie leben, nicht kiimmern, vergehen sich gegen 
die Moral. Was soil aber euer Weinen dem helfen, der mit seinen 
Augen nicht sieht, der sich nicht bewegt und ganz und gar tot ist?* 
Und immer wieder treibt der Geier die Leidtragenden zur Heimkehr 
an, wahrend der Schakal sie zum Friedhof zurttckkehren heilst. Das 
wiederholt sich mehrmals. Geier und Schakal verfolgen dabei ihre 
eigenen Zwecke, denn sie sind beide hungrig und nach dem Leichnam 
gierig. Schliefslich erbarmt sich Gott Siva, von seiner Gemahlin Uma 
angeregt, der armen \ erwandten und lalst das Kind wieder lebendig 
werden ®). 

Aber nicht nur die Asketenraoral kommt in den moralischen 
Erzahlungen des Mahabharata zu Worte. Viele von ihnen 
sprechen uns gerade deshalb an, weil sie mehr die in der Liebe 
zwischen Gatten. Eltern und Kindem wurzelnde Alltagsmoral 

’) Kala ist nicht nur »Zeit« und »Schicksal«, sondern auch 
' Todes verhangnis « . 

XII, 1,53. 
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lehren. Eine der hiibschesten dieser Erzahlungen ist die von 
C i r a k a r i n oder dem Jiingiing Langbedacht*), der von 
seinem Vater den Auftrag erhalt, die Mutter zu toten, die sich 
schwer vergangen hat. Da er von Natur aus langsam ist und 
alles lange iiberlegt, zogert er mit der Ausftihrung des Befehls 
und iiberlegt lange hin und her, ob er den Befehl des Vaters 
ausfiihren und einen Muttermord auf sich laden oder die Pflicht 
gegen den Vater versaumen solle. Wiihrend er so lange iiberlegt, 
kehrt der Vater zuriick und, da sein Zorn mittlerweile verraucht ist, 
freut er sich innig dartlber, dafs sein Sohn Langbedacht seinem 
Namen getreu die Sache so lange bedacht hat. Im Mittelpunkte 
der in schlichtem volkstiimlichem Tone mit einem gewissen 
Humor vorgetragenen Erziihlung steht das Selbstgesprach des 
Jilnglings. In schdnen Worten spricht er von der Vaterliebe 
und den Sohnespflichten, in noch schOneren von der Mutterliebe ; 

»So lange man eine Mutter hat, ist man wohl behiitet; hat man 
sie verloren, ist man schutzlos. Den drOckt kein Kummer, den reibt 
das Alter nicht auf, der — und war’ er auch all seines Reichtums be- 
raubt — mit dem Rufe ‘MUtterchen!” sein Haus betritt. Hat einer 
auch Sbhne und Enkel und kommt er zur Mutter, selbst wenn er 
voile hundert Jahre alt ist, — so benimmt er sich wie ein zweijahriges 
Kind . . . Dann wird der Mensch alt. dann wird er unglUcklich, dann 
ist die Welt leer fUr ihn. wenn er die Mutter verloren hat. Es gibt 
keinen ktthlenden Schatten gleich der Mutter, es gibt keine Zuflucht 
gleich der Mutter, es gibt keine Geliebte gleich der Mutter* . . . 

Der Schwerpunkt aller dieser Erzahlungen liegt in den 
Reden der auftretenden Personen. Ich habe aber schon erwahnt. 
dafs viele sogenannte 1 1 i h a s a s eigentlich nur kurze Einleitungen 
und Einkleidungen von lehrhaften D i a 1 o g e n sind, so dafs wir 
sie als 1 1 i b a s a - s a rn v a d a s bezeichnen konnen. Manche von 
diesen Dialogen stellen sich den besten iihnlichen Erzeugnissen 
der Upanisad- und der buddhistiscben Litteratur ebenbilrtig an 
die Seite. Wie aus einer Upanisad heraus liest sich der Aus- 
spruch des Konigs Jana k a von Videha, nachdem er die Seelen- 
ruhe gewonnen: -O. unermefsiich ist mein Reichtum, da ich 
nichts besitze. Wenn ganz Mithila verbrennt, mir verbrennt 

*) Xn. 265, ubersetzt von Deussen. •>\'ier philosophischc Texte 
des Mahabharatam*, S. 437 — 444. 
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nichts.« *) Und an die buddhistischen Nonnenlieder (Therlgatha) 
erinnem die \'erse der Hetare Pingala, die beim Stelldichein 
ihres Liebsten beraubt wird und nach Uberwindung ihres 
Schmerzes jene tiefe Seelenruhe erringt, die stets das hOchste 
Ziel aller indischen Asketenweisheit gewesen ist — Verse, 
welche in die Worte ausklingen: sRuhig schlaft Pingala, nach- 
dem sie Wunschlosigkeit an Stelle der Wiinsche und Hoffnungen 
gesetzt.* Wie zuweilen in den Upanisads®), so sind es auch 
in den Dialogen des Mahabharata oft Leute verachteter Kaste 
und niedrigen Standes, welche im Besitze hochster W'eisheit 
sind. So wird der Brahmane Kausika von dem Dharma- 
vyadha, dem frommen Jager und Fleischhandler, iiber Philo- 
sophic und Moral belehrt, und insbesondere darliber, dafs nicht 
die Geburt, sondern tugendhafter Lebenswandel einen zum Brah- 
manen mache *). So tritt auch der Kramer Tuladhara als 
Lehrer des brahmanischen Asketen Jajali auf®). Dieser Itihasa- 
Dialog ist ftir die Geschichte der indischen Ethik so wichtig, 
dafs er verdient, hier im Auszug wiedergegeben zu werden: 

Der Brahmane Jajali lebte als Einsiedler im Walde und gab sich 
den schrecklichsten Bufstibungen hin. In Lumpen und Felle ge- 
kleidet, von Schmutz starrend, streifte er in Regen und Sturm durch 
den Wald, hielt strenge Fasten und trotzte jeder Unbill der Witterung. 
Einst stand er, in \ oga versunken, wie ein Holzpfosten, ohne sich zu 
ruhren, im Walde. Da kam ein Vogelparchen auf ihn zugeflogen 
und baute sich in seinem vom Sturm zerzausten und durch Schmutz 
und Nasse verknoteten Haupthaar ein Nest. Als der Yogin dies 
merkte, rtihrte er sich nicht, sondern blieb unbeweglich wie eine Saule 
stehen, bis das Vogelweibchen in das Nest auf seinem Haupte Eier 
gelegt hatte, bis die Eier ausgebriitet und die jungen VSgel flilgge 
geworden und hinweggeflogen waren. Nach dieser gewaltigen Askese 
rief Jajali, von Stolz erfullt, jubelnd in den Wald hinaus: »Den In- 
begriff aller Frommigkeit habe ich erreicht.* Da antwortete ihm eine 


'} XII, 178. Mithila ist die Residenzstadt desjanaka. Vgl. Jataka 
(ed. Fausbeil) Bd. S. 252 (Vers 16 des Sonakajataka Nr. 529) und 
Bd. VI, S. 54 (Nr. 539). R. O. Franke, WZKM. XX, 1906, S. 352 f. 

XII, 174; 178, 7 f, Buddhistische Parallelen bringt R. O. 
Franke, WZKM. XX, 1906, S. 346 f. bei. 

’) Siehe oben S. 199f. 

*) III, 207-216. 

*) XII, 261 — 264. Jetzt vollstandig tibersetzt von Deussen, 
»Vier philosophische Texte des Mahabharatam«, S. 418—435. 
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himmlische Stimme aus den Ltiften; »Du bist an Frommigkeit nicht 
einmal dem Tuladhara gleich, o Jajali, und nicht einmal dieser hoch- 
weise Tuladhara, der in Benares lebt, darf so von sich sprechen, wie 
du da redest.' Da wurde Jajali sehr niedergeschlagen und begab sich 
zu Tuladhara nach Benares, um zu sehen, wieso es dieser in der 
Frommigkeit so weit gebracht habe. Tuladhara aber ist ein KrSmer 
in Benares, wo er einen offenen Laden halt und allerlei Gewflrze, 
Heilkrauter u. dgl. verkauft. Auf Befragen des Brahmanen Jajali, 
worin denn seine vielgertlhmte Frommigkeit bestehe, antwortet er mit 
einer langen Rede ilber Moral, welche mit den Worten beginnt: 

”Ich kenne, o Jajali, das ewige Gesetz mit alien seinen Geheim- 
nissen: es ist unter den Menschen bekannt als die alien Wesen heil- 
same alte Lehre von der Liebe')- Fine Lebensweise, welche mit 
vollstandiger Harmlosigkeit oder doch nur mit geringem Harm fiir 
alle Wesen verbunden ist — das ist die hochste Frommigkeit; nach 
dieser lebe ich, o Jajali. Mit Holz und Gras, welches andere ab- 
geschnitten haben, habe ich mir diese Hiltte gebaut. Rotlack, Lotus- 
wurzel, Lotusfasern, alle Arten von Wohlgerttchen , vielerlei Safte 
und Tranke — mit Ausnahme von berauschenden Getranken — kaufe 
und verkaufe ich ohne Betrug. Derjenige, o Jajali, der ein Freund 
aller Wesen ist und sich stets an dem Wohl aller erfreut in Ge- 
danken, Worten und Taten, der kennt das Sittengesetz. Ich kenne 
weder Gunst noch Ungunst, weder Liebe noch Hals. Ich bin gleich 
gegen alle Wesen: siehe, Jajali, das ist mein GelUbde. Ich habe gleiche 
Wage®) ftlr alle Wesen, o Jajali . . . Wenn einer sich vor keinera 
Wesen ftlrchtet, und kein Wesen sich vor ihm fUrchtet, wenn einer 
fflr niemand Vorliebe hat und niemand hafst. dann wird er mit dem 
Brahman vereinigt . . .« 

Es folgt dann eine lange Auseinandersetzung tiber Ahimsa. 
das Gebot des Nichtverletzens Es gibt kein hdheres Gesetz als 
die Schonung aller Lebewesen. Darum ist auch die Viehzucht 
grausam, weil sie das Qualen und Toten von Tieren im Gefolge 
hat Grausam ist auch das Halten von Sklaven und der Handel mit 
lebenden Geschdpfen. Selbst der Ackerbau ist voll SUnde, denn der 
Pflug verwundet die Erde und tdtet viele unschuldige Tiere Jajali 
wendet ein, dais ohne Ackerbau und Viehzucht die Menschen nicht 
bestehen und nicht Nahrung linden kOnnten, und dais auch Opfer un- 
moglich waren , wenn nicht Tiere getOtet und Pflanzen vernichtet 
werden dtirften. Darauf antwortet Tuladhara mit einer langen Er- 
Orterung tlber das wahre Opfer, welches ohne Verlangen nach Lohn. 

’) Maitra (im Pali der Buddhisten metta) heifst -Freundschaft- 
und ist der technische Ausdruck fUr die Liebe zu alien Wesen, 
die sich von der christlichen Nachstenliebe dadurch unterscheidet, dais 
sie sich Uber die Menschen hinaus auch auf die Tiere erstreckt. 

®) Der Name des Kramers. Tuladhara, bedeutet: ^Der die 
Wage halt.* 
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ohne Priesterbetrug und ohne die Tstung lebender W’esen dargebracht 
werden mtisse. Schliefslich ruft Tuladhara auch die \’5gel, welche 
in Jajalis Haupthaar genistet batten, als Zeugen fur seine Lehre auf, 
und auch sie bestatigen, dafs die wahre Religion in der Schonung 
aller Lebewesen bestehe. 

Den scharfen Gegensatz zwischen der brahmanischen Moral 
und der des indischen Asketentums konnen wir aber nirgends 
so schon beobachten wie in dem Zwiegesprach zwischen 
Vater und Sohn^), m welchem der Vater den Standpunkt 
des Brahmanen, der Sohn den des Asketen, der mit der Priester- 
religion gebrochen hat, vertritt. Die von dem Sohne vertretene 
Lehensanschauung ist die der Buddhisten und der Jainas®), ohne 
aber auf diese beschrankt zu sein. Es ware voreilig, wenn man 
den Dialog, von dem hier eine teilweise Ubersetzung folgt, oder 
auch nur einzelne Verse desselben ftir »buddhistisch« oder »von 
den Buddhisten entlehnt« erklaren wurde: 

Ein Brahmane, der am Lernen des Veda seine Freude fand, 
hatte einen verstandigen Sohn, Verstandig (Medhavin) mit Namen. 
Dieser Sohn, welcher in allem, was auf die Erlosung, die Moral und 
das praktische Leben Bezug hat, bewandert war und das wahre Wesen 
der Welt durchschaute , redete zu dem Vater, der am Vedalernen 
seine Freude fand. 

Der Sohn sprach: »Was soil denn, o Vaterchen, der Weise und 
Verstandige tun? Schnell schwindet ja das Leben der Menschen 
dahin. Sag mir doch das, o Vater, eins nach dem andern in zweck- 
entsprechender Ordnung, damit ich tue, was gut und recht.* 

Der Vater sprach: »Mein Sohn! Als BrahmanenschUler soil er 
zuerst die Vedas studieren. Dann trachte er nach Sohnen, damit er 
die Manen der Vater von Schuld reinige. Und nachdem er der \Mr- 
schrift gemafs die heiligen Feuer angelegt und Opfer dargebracht 
hat, soil er sich in den Wald begeben und als Asket zu leben suchen." 


') XII, 173, in wenig abweichender Fassung XII, 2/7 wiederholt. 
Jetzt ubersetzt von Deussen, -Vier philosophische Texte des Maha- 
bharatam -, S. 118—122. 

Fast jeder ^"ers. den hier im Mahabharata der Sohn spricht, 
konnte ebenso gut in einem buddhistischen oder jinistischen Text vor- 
kommen. Tatsachlich findet sich XII, 174, 7 — 9 in dem Uttaradhyayana- 
Sutra (14, 21 — 23] der Jainas wieder, und XII, 174, 13 entspricht fast 
wbrtlich den Versen des buddhistischen Dhamrnapada, 47 f. 

®) Das ist die brahmanische Lehre von den Asramas, siehe oben 
S. 202. 
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Der Sohn sprach: 'Wie kannst du als Weiser so sprechen? Wo 
doch die Welt schwer heimgesucht und ringsum bedroht ist, wjlhrend 
die Unentrinnbaren rastlos dahingleiten.« 

Der Vater sprach; '•Wie so ist die Welt schwer heimgesucht? 
Von wem ist sie ringsum bedroht? Wer sind die Unentrinnbaren, 
die rastlos dahingleiten ? Warum erschreckst du mich denn so?" 

Der Sohn sprach: »Vom Tode ist die Welt schwer heimgesucht, 
vom Alter ist sie ringsum bedroht. Und die unentrinnbaren 
Nachte’) kommen und gehen immerdar, Wenn ich also weifs, dais 
der Tod nicht Halt macht, wie kann ich da noch geduldig warten? 
Wie kann ich dahinleben, von solcher Erkenntnis durchdrungen ? 
Wenn das Leben immer kiirzer wird, wie Nacht um Nacht ent- 
schwindet, mufs doch der Weise erkennen, dais unsere Tage nutzlos 
sind. Wie ein Fisch im seichten Wasser — wer konnte sich da noch 
gltlcklich filhlen? Ehe noch seine Wunsche erfilllt sind. tritt der Tod 
an den Menschen heran. Wahrend er gleichsam Blumen pflilckt, den 
Sinn auf anderes gerichtet, ilberfallt ihn der Tod, wie die Wolfin das 
Lammlein, und geht mit ihm fort. ... Was morgen zu tun ist. tue 
heute ; am Morgen tue, was am Abend zu tun ist. Denn nicht wartet 
der Tod, ob du dein Werk vollendet oder nicht. Und wer weifs, 
wessen Todesstunde heute kommen wird? Schon als JUngling tue 
daher, was recht und gut ist; flflcKtig ist ja das Leben. Hast du das 
Rechte getan, so wirst du Ruhm in diesem Leben und Gltickseligkeit 
im Jenseits erlangen . . . Kaum geboren, folgen dem Sterblichen Tod 
und Alter bis ans Ende; behaftet mit diesen beiden sind alle Wesen, 
bewegliche und unbewegliche®). Wahrlich, nur der Anfang des Todes 
ist diese Sinnenlust des im Dorfe lebenden (Hausvaters); der Wald 
aber (in dem der Einsiedler wohnt) ist, wie der Veda lehrt, ein 
Sammelplatz filr Ghtter. Diese Sinnenlust des im Dorfe Lebenden. — 
sie ist ein fesselndes Band; die Guten reifsen es gleich entzwei, die 
BOsen zerreifsen es nimmer Wer kein lebendes Wesen verletzt mit 
Gedanken, Worten oder Taten, der wird nicht durch Handlungen, 
welche des Lebens Endzweck verdrangen, gefesselt. . . . Wie sollte 
ein Mensch wie ich morderische Tieropfer darbringen? Wie sollte 
ein Weiser, als ware er ein Pisaca, gleichsam totbringende Kriegeropfer 
veranstalten ? . . . Es gibt kein Auge gleich dem des Wissens; es gibt 
keine Askese gleich der der Wahrheit; es gibt kein Ungluck gleich 
dem der Lmdenschaft; es gibt kein Gltick gleich dem der Entsagung. 
Im Selbst (Atman) vom Selbst gezeugt, festgewurzelt im Selbst, werde 
ich auch ohne Nachkommenschaft im Selbst allein leben; — mich 
braucht keine Nachkommenschaft zu erretten. Es gibt keinen grOfseren 
Schatz fCr den Brahmanen, als Einsamkeit, Gleichmut, Wahrheit, 


') Die Inder rechnen die Zeit gewShnlich nach Xachten und 
nicht nach Tagen. 

''=) Die 'unbeweglichen* Wesen sind die Pflanzen 
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Tugend, Standhaftigkeit, Milde, Geradheit und Aufgeben aller Ge- 
schafte. Was sollen dir Schatze, was sollen dir \'erwandte, was soil 
dir ein Weib, o Brahmane, da du doch sterben wirst? Suche das in 
deinem Innern verborgene Scdbst (den Atman)! Wohin sind deine 
Ahnen, wohin ist dein ^'ater gegangen?^ 

So klingt dieser, scheinbar ganz in buddhistischen Gedanken- 
kreisen sich bewegende Dialog in die Atman-Lehre des Vedanta 
aus, die wir in den Upanisads kennen gelernt haben ^). Und 
es ist dies durchaus nicht auffallig. Die alten indischen Asketen- 
sekten unterschieden sich kaum scharfer voneinander, als etwa 
die verschiedenen protestantischen Sekten im heutigen Grols- 
britannien. Es ist daher auch kein Wunder, dais sich in den 
erbaulichen Geschichten, Dialogen und Weisheitsspriichen der in 
das Mahabharata aufgenommenen Asketendichtung so viele An- 
klange an die Upanisads, ebenso wie an die heiligen Texte der 
Buddhisten und der Jainas finden. 

Die lehrhaften Abschnitte des Mahabharata. 

Die meisten der im vorhergehenden Kapitel besprochenen 
Itihasas und Itihasa-Samvadas finden sich in den zahlreichen und 
umfangreichen lehrhaften Abschnitten des Mahabharata. Solche 
bald kurzere, bald langere Abschnitte finden sich verstreut in 
fast alien Biichern des Mahabharata, und sie handeln liber die 
drei Dinge, welche die Inder mit den Namen N 1 1 i , d. h. Lebens- 
klugheit, insbesondere fur Konige, daher auch »Politik«, Dharma, 
d. h. sowohl systematisches Recht als auch allgemeine Moral, 
und Moksa, d. h. >Erldsung« als das Endziel aller Philosophie. 
bezeichnen. Aber nicht immer werden diese Dinge in der Form 
von anmutigen Erzahlungen und schonen Spriichen vorgetragen, 
sondern wir finden auch lange Abschnitte, welche die trockensten 
Auseinandersetzungen — namentlich liber Philosophie im XII. 
und liber Recht im XIII. Buche — enthalten. 

Schon aus unserer Inhaltsangabe ist ersichtlich, dafs die 
Bucher XII und XIII mit dem eigentlichen Epos gar nichts zu 
tun haben, sondern dafs die im XIV. Buche erzahlten Begeben- 
heiten unmittelbar an den Schlufs des XI. Buches anknilpfen. 
Die Einfugung dieser beiden umfangreichen Bucher ist aber 

’) Oben S. 210 ff. 

-) Vgl. oben S- 315. 
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durch die sonderbare Legende ermoglicht, deren wir schon oben 
gedacht haben. Bhisma, von unzahligen Pfeilen durchbohrt, liegt 
auf dem Schlachtfelde , beschliefst aber, da er sich die Todes- 
stunde selbst bestimmen kann, erst ein halbes Jahr spater zu 
sterben ^ ). Diese Zwischenzeit beniitzt der auf den Tod ver- 
wundete Held, der zugleich Rechtsgelehrter, Theologe und Yogin 
ist, um dem Yudhisthira Vortrage iiber Philosophic, Moral und 
Recht zu halten. Und zwar beginnt das XII. Buch damit, dais 
Yudhisthira ganz verzweifelt dariiber ist. dais so viele wackere 
Krieger und nahe Verwandte hingemordet worden sind. Er er- 
geht sich in Selbstanklagen und beschliefst in seiner Verzweiflung, 
sich von der Welt zurtickzuziehen und als Waldeinsiedler sein 
Leben zu beschliefsen. Die Briider suchen ihn davon abzubringen, 
und dies gibt Anlafs zu langen Auseinandersetzungen dariiber, 
ob Entsagung und Weltflucht das richtige seien oder aber die 
Ausiibung der Pflichten als Hausvater und Konig. Auch der 
weise Vyasa ist zugegen und erklart, dafs ein Kdnig zuerst alle 
seine Pflichten erfullen und sich erst am Abend seines Lebens 
in den Wald zuriickziehen solle. Er verweist aber den Yudhisthira 
auf Bhisma, der ihm alle Belehrung liber die Pflichten eines 
KOnigs erteilen werde. So begibt sich denn in der Tat Yudhisthira. 
nachdem er sich hat zum Kdnig weihen lassen. mit grofsem 
Gefolge zu dem noch immer auf dem Schlachtfeld liegenden 
Bhisma. um ihn zunachst liber die Pflichten eines Kdnigs und 
weiterhin iiber andere Dinge zu befragen. Die Reden des 
Bhisma liber Recht, Moral und Philosophic fiillen die Bucher XII 
und XIII. 

Die erste Hiilfte des XII. Buches (Santi-Parvan), aus 
den zwei Abschnitten » Belehrung iiber die Konigspllichtenf und 
sBelehrung iiber das Gesetz in Fallen von Not und Gefahr« 
bestehend, handelt vor allem liber die Wlirde und die .Pflichten 
eines Konigs, wobei gelegentlich Lehren der Politik (nlti) ein- 
geschaltet werden, des weiteren aber auch iiber die Pflichten 
der vier Kasten und der vier Lebensstufen (Asramas) iiberhaupt, 
iiber Pflichten gegen Eltern und Lehrer, iiber das richtige Ver- 


’) Siehe oben S. 307 Anm. 

Rajadharmanusasana-parvan (1 — 130) und apaddharmanusasana- 
parvan (131—173). 
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halten in Not und Gefahr, iiber Selbstbezahmung , Askese und 
Wahrheitsliebe , iiber das Verhaltnis der drei Lebensziele 
u. dgl. mehr. Die zweite Halfte des Buches, den Abschnitt der 
sBelehrung iiber die Pflichten, welche zur Erldsung fiihren« 
enthaltend, ist hauptsachlich philosophischen Inhalts. Doch linden 
wir auch hier neben langen, trockenen und oft verworrenen 
Auseinandersetzungen iiber die Kosmogonie, die Psychologic, 
die Grundlagen der Ethik oder die Erlosungslehre auch viele 
der schdnsten Legenden, Parabeln, Dialoge und moralischen 
Sentenzen, von denen einige bereits im vorhergehenden Kapitel 
besprochen worden sind. Und wahrend dieses XII. Buch als 
Ganzes nur ein kunstlos zusammengewiirfeltes Sammelsurium 
darstellt, enthalt es doch viele kostbare Perlen der Poesie und 
der Weisheit. Auch als Quelle fur die Geschichte der indischen 
Philosophic ist dieses Buch von unschatzbarem Wert. 

Wahrend das XII. Buch in gewissem Sinne als ein xLehr- 
buch der Philosophic* bezeichnet werden kann, ist das XIII. Buch 
(Anusasana-Parvan) im wesentlichen nichts anderes als ein 
Lehrbuch des Rechts. Ja, es gibt ganze grolse Stiicke in diesem 
Buch, welche entweder Zitate aus oder genaue Parallelstellen zu 
bekannten Rechtsbiichern — z. B. dem des M a n u — enthalten. 
Wir werden in einem folgenden Abschnitte sehen, dafs auch die 
indische Rechtslitteratur zum grolsen Teil aus metrischen Lehr- 
biichern besteht und zur didaktischen Poesie gehOrt. Das 
XIII. Buch des Mahabharata unterscheidet sich von anderen 
Rechtsbiichern (Dharmasastras) nur dadurch , dafs die trOckene 
Darstellung oft durch die Erzahlung von — meist hOchst ein- 
faltigen und geschmacklosen — Legenden®) unterbrochen wird. 
Wahrend das XII. Buch, wenn es auch nicht zum urspriinglichen 
Epos gehorte, doch schon in verhaltnismafsig frtiher Zeit ein- 
gefiigt worden sein diirfte, kann in bezug auf das XIII. Buch 
kaum ein Zweifel dariiber herrschen, dafs es noch viel spater 
zu einem Bestandteil des Mahabharata gemacht worden ist. Es 
tragt alle Spuren eines recht modernen Machwerkes an sich. 
Nirgends im Mahabharata werden, um nur eines zu erwahnen, 

') Dharma, artha und kama, vgl. oben S. 272 Anm. 

Moksadharmanusasana (174 ff.), vollstandig iibersetzt in 
Deussens »Vier philosophische Texte des Mahabharatam". 

’) Von der Art, wie die oben S. 347 f. angefiihrten. 
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die Ansprtiche der Brahmanen auf V’orherrschaft iiber alle 
anderen Gesellschaftsschichten in so anmafsender und iiber- 
triebener Weise geltend gemacht als im XIII. Buch. Ein grolser 
Teil des Buches beschaftigt sich mit dem Danadharma, d. h. den 
Gesetzen und Vorschriften iiber die Freigebigkeit. Unter »Frei- 
gebigkeit* ist aber stets nur das Beschenken von Brahmanen zu 
verstehen. 

Aufser in diesen beiden Btichern finden wir, wenn wir von 
kleineren iiber ein oder zwei Gesange nicht hinausgehenden 
Stticken absehen, grdfsere lehrhafte Abschnitte noch im III., V., 
VI., XI. und XIV. Buche. Wir finden da im III. Buch (28 — 33) 
eine lange Unterhaltung zwischen DraupadI, Yudhisfhira und 
Bhima iiber ethische Fragen, wobei DraupadI ein Zwiegesprach 
zwischen Bah und Prahlada und eine sNlti des Brhaspati* *) 
zitiert. In demselben Buche finden wir (205 — 216) die Aus- 
einandersetzungen des Markandeya iiber die Tugenden der 
Frauen (205 f.), iiber die Schonung der Lebewesen (Ahimsa, 
206 — 208), iiber die Macht des Schicksals, Weltentsagung und 
ErlOsung, iiber Lehren der Safikhyaphilosophie (210) und des 
Vedanta (211), iiber die Pflichten gegen die Eltern (214 ff.) u. a. 
Das V. Buch enthiilt lange Vortriige des V’idura iiber Moral 
und Lebensklugheit (33—40) und die philosophischen Lehren 
des ewig jungen Sanatsujata (41 — 46j. Im VI. Buche 

(2.5 — 42) begegnet uns die beriihmte Bhagavadglta, zu 
welcher die im XIV. Buche (16 — 51) enthaltene Anugita eine 
Art Fortsetzung oder ErgUnzung bildet^). Die Trostreden des 
Vidura im XI. Buche (2 — 7) bewegen sich wieder auf dem Ge- 
biete der Ethik. 

Von alien diesen lehrhaften Stucken des Mahabharata ist 
keines zu solcher Beliebtheit und Beriihmheit gelangt als die 
Bhagavadglta®) oder das »Gotteslied«. In Indien selbst gibt 

') III, 32, 61. 

-) Die drei philosophischen Gedichte Bhagavadglta, Sanatsujatlya 
und Anugita sind von Kashinath Trimbak Telang im 8. Band der 
"Sacred Books of the East" ins Englische iibersetzt worden; jetzt auch 
ins Deutsche von Deussen, »Vier philosophische Texte des Maha- 
bharatam". 

®) Der vollstandige Xitel ist Bhagavadglta upanisadah, "die 
von dem Erhabenen vorgetragenen Geheimlehren«. Bhagavat "der 
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es kaum ein Buch, welches so viel gelesen und so hoch geachtet 
wird wie die Bhagavadgita. Es ist das heilige Buch der 
Bhagavatas, einer visnuitischen Sekte, es ist aber ein Andachts- 
und Erbauungsbuch fiir jeden Inder, welcher Sekte immer er 
angehoren mag. Von einem Konig von Kaschmir, dem 883 
n. Chr. gestorbenen Avantivarman, erzahlt der Geschichtschreiber 
Kalhana *), dafs er in seiner Todesstunde sich die Bhagavadgita 
vom Anfang bis zum Ende habe vorlesen lassen, worauf er, 
an Visnus Himmelssitz denkend, frohgemut seinen Geist aufgab. 
Und er ist nicht der einzige Inder gewesen, der in seiner Todes- 
stunde in diesem Buche Trost gefunden. Viele gebildete Hindus 
gibt es noch heute, welche das ganze Gedicht auswendig wissen. 
Zahllos sind die Handschriften, die von demselben erhalten 
sind. Und seitdem es im Jahre 1809 zum erstenmal in Kalkutta 
gedruckt worden ist, vergeht kaum ein Jahr, wo nicht irgendein 
Neudruck des Werkes in Indien erscheint. Zahlreich sind auch 
die Obertragungen in neuindische Sprachen. 

In Europa wurde das Gedicht zuerst durch die englische 0ber- 
setzung von Chas. Wilkins(London 1785) bekannt. Von grofser 
Wichtigkeit war die kritische Textausgabe durch August Wil- 
helm von Sch lege U), welcher eine lateinische Ubersetzung bei- 
gegeben war. Durch diese Arbeit wurde Wilhelm von Humboldt 
mit dem Gedichte bekannt, und es wurde bereits erwahnt ®), wie 
sehr er sich fiir dasselbe begeistert hat. Er stellte die Bhagavadgita 
hoch iiber Lukrez und selbst iiber Parmenides und Empedokles 
und erklarte. »dafs diese Episode des Mahabharata das schOnste, 
ja vielleicht das einzige wahrhaft philosophische Gedicht ist, das 
alle uns bekannten Litteraturen aufzuweisen haben«. In einer 
grofsen Abhandlung der Berliner Akademie (1825 — 26) »tjber 

Erhabene. der ^^erehru^gswurdige• ist der Beiname des als Krsna 
verkorperten Gottes Visnu, der die in dem Gedicht enthaltenen Lehren 
dem Arjuna vortragt. Aufser •Bhagavadgita* ist in Indien auch der 
kurze Xitel "Gita* (d. h. "das Lied* par excellence) sehr gelaufig. 

*) Rajatarahginl V, 125. 

0 Vgl. oben S. 10 u. 15. Die englische Ubersetzung von Wil- 
kins hat Fr. Majer in Jul. Klaproths »Asiat. Magazin* Bd. I. u. II 
(Weimar 1802) ins Deutsche tlbertragen. Einige Verse der Bhagavadgita 
hat auch Herder in den »Gedanken einiger Brahmanen* tlbersetzt. 

®) Oben S. 161. Vgl. Ges. Werke von W. v. Humboldt I, S- 96 
und 111. 



die unter dem Namen Bhagavadgita bekannte Episode des 
Mahabharata* *) und in einer ausfiihrlichen Besprechung der 
Schlegelschen Ausgabe und Ubersetzung beschaftigte sich 
Wilhelm von Humboldt eingehend mit dem Gedicht. Es 
wurde mehrfach ins Deutsche Ubersetzt, 1834 von C. R. S. 
Peiper, 1869 von Fr. Lorinser und 1870 von R. Box- 
berger®). Die genauesten und zuverlassigsten Ubersetzungen 
sind aber jetzt die von R. Gar be*) und P. Deussen®). 

Das Gedicht findet sich an einer Stelle, wo man es am aller- 
wenigsten vermuten wiirde — am Anfange des VI. Buches, wo 
die grofsen Kampfschilderungen beginnen. Alle Vorbereitungen 
zur Schlacht sind getroffen. Die beiden Heere stehen einander 
kampfbereit gegentiber. Da lafst Arjuna den Streitwagen 
zwischen den beiden Heeren Halt machen und iiberschaut die 
zum Kampfe gertisteten Scharen der Kauravas und Pandavas. 
Und wie er da auf beiden Seiten 3>Vaterund Grofsvater, Lehrer, 
Oheime und Briider, Sdhne und Enkel, Freunde, Schwaher und 
Genossen* sieht, da ilbermannt ihn ein GefUhl des tiefsten Mit- 
leids; Entsetzen ergreift ihn bei dem Gedanken, dais er gegen 
Verwandte und Freunde kUmpfen solle; Sunde und Wahnsinn 
scheint es ihm, diejenigen morden zu wollen, um derentwillen 
man sonst in den Kampf zieht. Da ihm aber Krsna SchwSche 
und weichliche Gesinnung vorwirft, erklSrt Arjuna, dafs er ganz 

') Auch Ges. Werke I, 26-109. 

“) In Schlegels 'Indischer Bibliothek' Bd. II, 1824, S. 218ff., 
328 £f. Auch Ges. Werke I, 110-184. 

*) Sehr wertvoll ist die oben S. 365 Anm. 2 erwahnte englische 
Ubersetzung von Telang. Hingegen ist die deutsche Ubersetzung 
von Franz Hartmann (Braunschweig 1892) fur moderne Theosophen, 
welche sie "im Sonnenlichte des gOttlichen Geistes« (Vorrede des 
Ubers.) zu lesen imstande sind, gemacht, kann daher gewOhnlichen 
Sterblichen nicht empfohlen werden. 

*) Die Bhagavadgita, aus dem Sanskrit ubersetzt. Mit einer Ein- 
leitung Uber ihre ursprilngliche Gestalt, ihre Lehren und ihr Alter. 
Leipzig 1905. Diese Ubersetzung ist philologisch genau und gibt den 
philosophischen Inhalt der Dichtung zuverlassig wieder. Von deren 
dichterischem Gehalt gibt sie allerdings keine Vorstellung und 
beabsichtigt das auch nicht. Von den poetischen l^bersetzungen 
ziehe ich die reimlose Peipers den gereimten \’ersen Bo.xbergers vor. 
Lorinsers Ubersetzung ist ebenso undichterisch wie undeutsch. 

Siehe oben S. 273 Anm. 
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ratios dastehe, dafs er nicht wisse, ob es besser sei, zu siegen 
Oder sich besiegen zu lassen, und er bittet schlielslich den Krsna, 
ihn dariiber zu belehren, was er denn eigentlich in diesem Zwie- 
spalt der Pflichten tun solle. Darauf antwortet ihm Krsna mit 
einer eingehenden philosophischen Auseinandersetzung , deren 
unmittelbarer Zweck der ist, den Arjuna zu uberzeugen, dafs es 
seine Pflicht als Krieger sei, zu kampfen, was auch immer die 
Folgen sein mogen. So sagt er: 

»Du beklagst diejenigen, welche nicht zu beklagen sind, wenn du 
gleich verstandige Worte redest. Der Weise klagt nicht um die 
Lebenden und nicht um die Toten. Niemals hat es eine Zeit gegeben, 
wo ich nicht war, niemals eine Zeit, wo du nicht warst. niemals eine 
Zeit, wo diese Konige hier nicht waren; und keiner von uns wird je- 
mals aufhoren zu sein. Wie der Mensch in diesem seinem Korper 
Kindheit, Jugend und Alter erlangt, so erlangt er auch (nach dem 
Tode) einen anderen Korper: der Weise wird daran nicht irre . . . 
Verganglich sind nur diese Leiber an dem ewigen, unverganglichen, 
unvernichtbaren Menschen; darum kampfe nur, o Bharatasprofs ! 
Wer da den einen fiir den Tster erklart und den anderen fiir getStet 
halt, — die wissen beide nichts. Denn der Mensch tdtet nicht und 
wird nicht getOtet. Er wird nicht geboren und stirbt niemals und 
niemals wird er, wenn er einmal entstanden ist. aufhOren zu sein. 
Ungeboren, bestandig. ewig und uranfanglich , wird er nicht getStet. 
wenn der Leib getOtet wird . . . Wie ein Mann alte Kleider abwirft 
und andere neue anzieht, so wirft der Mensch die alten Leiber ab 
und nimmt andere neue an. Ihn verwundet kein Schwert, ihn brennt 
kein Feuer, ihn netzt kein Wasser. ihn dOrrt kein Wind aus . . . 
Wenn du dies alles erkannt hast, sollst du um ihn nicht klagen . . .« 

Krsna sagt also: Es ist kein Grund zur Klage tiber das 
bevorstehende Morden, denn der Mensch selbst, d. h. der 
Geist, ist ewig und unvernichtbar, nur die Leiber sind es. 
welche vemichtet werden. Und daran knupft er die Mahnung 
an Arjuna, er moge .seiner Pflicht als Krieger eingedenk in den 
gerechten Kampf ziehen. Glucklich der Krieger, dem ein solcher 
Kampf zuteil wird, der ihm die Tore zum Himmel offnet ! Wenn 
er nicht kampfe, so lade er Schande auf sich, die schlimmer sei 
als der Tod. W^enn er in der Schlacht falle, sei ihm der Himmel 
gewifs; siege er, so werde er die Erde beherrschen. Darum 
miisse er auf jeden Fall kampfen. Mit dieser Rede des Helden 
Krsna stehen aber alle folgenden Auseinandersetzungen des 
Wei sen Krsna und .spater des Gottes — denn im Verlaufe 
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der Dichtung ist es mehr und mehr der Gott Krsna, welcher 
zu Arjuna spricht — in unvereinbarem Widerspruche. Denn 
alle weiteren Erorterungen der Bhagavadgita liber die Ethik 
des Handelns gipfeln in der Lehre, dafs der Mensch zwar seiner 
Pflicht gemafs handeln solle, jedoch ohne alle Rucksicht auf 
Erfolg Oder Mifserfolg, ohne sich um den zu erwartenden Lohn 
zu kiimmern. Denn nur ein solches wunschloses Handeln 
lafst sich mit dem eigentlichen Sittlichkeitsideal, welches in dem 
Aufgeben aller Werke, im Nichthandeln, in der volligen Welt- 
entsagung besteht, einigermafsen vereinigen. Und eigentlich 
zieht sich trotzdem noch durch das ganze Gedicht ein ungeloster 
Widerspruch zwischen der quietistischen Asketenmoral, 
welcher die in Weltabgeschiedenheit gepflogene Meditation und 
das Streben nach hochster Erkenntnis als Weg zum Heil er- 
scheint, und der in Indien unter den Philosophen wenigstens nie 
recht anerkannten Moral des Handelns. Zwar lehrt Krsna, 
dafs es zwei Wege zum Heile gebe, den Weg der Erkenntnis 
und den Weg des Handelns. Solange aber der Geist an deil 
KSrper gebunden ist, ware es nur Heuchelei zu sagen, dafs der 
Mensch, ohne zu handeln, leben kdnne. Denn mit der Materie 
sind stets die drei »Qualitaten« [Gunas')] — GUte, Leidenschaft 
und Finsternis — verbunden, durch welche notwendigerweise 
Handlungen entstehen. Was der Mensch tun kann, ist also nur 
das, dafs er ohne Wlinsche. ohne Begierden seine Pflicht tue. 
Denn swie das Feuer vom Rauch, wie der Spiegel vom Schmutz 
verdeckt wird, wie die Frucht im Mutterleibe von der Eihaut 
umhiillt ist, so ist die Erkenntnis von der Begierde, dieser ewigen 
Feindin des Erkennenden , umhiilltc “). Wer also wunschlos 
handelt , der kommt dem eigentlichen Ideal , welches doch auf 
dem Wege der Erkenntnis liegt, am nachsten. Wie hoch die 
Bhagavadgita die Erkenntnis als Heilsweg stellt, das zeigen 
die Verse (IV, 36 f.) : 

"Und warest du auch der Siindigste unter alien SUndigen. mit 
dem Boote der Erkenntnis wirst du uber alle Sunden hinwegkommen. 
Wie das Feuer, sobald es entflammt ist, das Brennholz in Asche ver- 


’) Die Lehre von den drei Gunas gehort zum System der Sahkhya- 
PhilosopSie. 

. Bhag. Ill, 38 f. 
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wandelt, o Arjuna, so verwandelt das Feuer der Erkenntnis alle Hand- 
lungen zu Asche.' 

Und auch nach der Bhagavadgita ist derjenige ein Yogin — 
das Ideal des Heiligen und Weisen — , der, von alleni Irdischen 
vollig abgewandt, nur sinnend nach Erkenntnis strebt. Der 
Yogin bewahrt seine Seelenruhe ^in Kalte und Hitze, in Freud 
und Leid, in Ehre und Unehre-^. Fine Erdscholle, ein Stein 
und ein Goldklumpen gelten ihm gleich. Er ist ein und der- 
selbe gegen Freunde und Feinde, gegen Fremde und Verwandte, 
gegen Gute und Bose. An einsamem Orte in Versenkung 
sitzend, »blickt er, ohne sich zu riihren, auf seine Nasenspitze*. 
s’Wie ein Licht an einem windstillen Orte nicht flackert’: das 
ist das altbekannte Gleichnis ftir den Yogin, der sein Denken 
im Zaume halt und sich ganz der VYrsenkung (Yoga) hingibt« *). 
Wahrend aber doch in den Upanisads das Sinnen und Denken 
als der einzige Weg zum Erkennen und zum Heil gilt, kennt 
die Bhagavadgita noch einen anderen Weg, den der Bhakti, 
d. h. der Liebe zu Gott*). Auf die Frage des Arjuna, ob denn 

0 VI, 7 — 19. In einem Brief an Gentz schreibt Wilh. v. Hum- 
boldt, iener werde begreifen, wie sehr das indische Gedicht auf ihn 
wirken mulste. »Denn ich bin den Vertieften (d. i. den Yoginsj, 
von denen darin die Rede ist, so unShnlich nicht. » (Schriften von 
Friedrich von Gentz, herausg. von G. Schlesier. Mannheim 1840. 
V, S. 300.) 

Vgl. oben S. 222. 

*■) Diese Idee der Bhakti oder Gottesliebe ist es, welche uns mehr 
als irgend etwas anderes in der Bhagavadgita an christliche Ge- 
dankenkreise erinnert. Auch sonst sind die Anklange an christliche Vor- 
stellungen so stark, dais der Versuch F". Lo rinsers in dem Anhange 
zu seiner Ubersetzung (Breslau 1869), christliche Einfliisse in der Bhaga- 
vadgita nachzuweisen, von vornherein nicht abzulehnen ist. Aber 
gerade die eingehende Untersuchung Lorinsers beweist, dais wir es hier 
mit einem religionsgeschichtlich hoch interessanten Parallelismus der 
Entwicklung und nicht mit einem Fall von Entlehnung zu tun haben. 
Lorinser ist iiberzeugt, j>dals der Yerfasser der Bhagavadgita nicht 
nur die Schriften des Neuen Testaments gekannt und vielfach be- 
nutzt, sondem auch in sein System uberhaupt christliche Ideen und 
Anschauungen verwoben hat«, und er will beweisen, 'dais dieses viel- 
bewunderte Denkmal altindischen Geistes , dieses schOnste und er- 
habenste didaktische Gedicht, welches als eine der edelsten Bluten 
heidnischer Weltweisheit betrachtet werden kann, gerade seine reinsten 
und am meisten gepriesenen Lehren zum grofsen TeiF christlichen 
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derjenige, welcher nicht imstande sei, seinen Geist ganz und aus- 
schliefslich auf die Versenkung zu lenken, verloren sei, antwortet 
Krsna: »Keiner, der Gutes getan hat, ist ganz verloren.* Wer 
in dieser Welt seine Pflicht getan hat, wird nach dem Tode, 
seinem Verdienste entsprechend, in einer guten frommen Familie 
wiedergeboren und erlangt nach mehreren Wiedergeburten all- 
mahlich die Fahigkeit, ein Yogin zu werden. ^Unter alien 
Yogins,« sagt Krsna i), »wird derjenige von mir fiir den Er- 
gebensten erachtet, welcher mit seinem auf mich gerichteten 
inneren Selbst glaubensvoll mich liebt.« Aus der Gottes- 
liebe entspringt erst die Gotteserkenntnis und die wahre Er- 
losung. Das lehrt Krsna immer wieder; 

»Ja selbst wenn ein sehr schlechter Mensch mich und keinen 
anderen verehrt, so mufs er fur gut erachtet werden; denn er hat 
die richtige Uberzeugung. Alsbald wird er rechtschaffenen Herzens 
und gelangt auf immerdar zur Seelenruhe. Sei tiberzeugt, o Sohn der 
KuntI: Keiner, der mich liebt, ist verloren! Selbst diejenigen, 
o Arjuna, welche von schlechter Geburt sind, selbst die Frauen, die 
Vaisyas und die Sudras, wenn sie zu mir ihre Zuflucht nehmen, er- 
reichen das hdchste Ziel — um wie viel mehr denn heilige Brahmanen 
und kSnigliche Weise, die mich lieben . . .« '•). 

Auch das sittliche Handeln und alle Tugenden des Yogin 
erhalten ihren Hauptwert erst durch die Gottesliebe: 


Quellen verdankt. Von solchen Tendenzen geleitet, hat Lorinser 
alles verglichen, was sich nur halbwegs vergleichen lalst. Aber von 
den mehr als hundert Parallelstellen aus den Evangelien, welche 
Lorinser zu Stellen der Bhagavadgita anfflhrt, sind hochstens 25 von 
der Art, dafs eine Entlehnung denkbar ware. In keinem einzigen 
Fall jedoch ist die Ahnlichkeit eine solche, dais die Annahme einer 
Entlehnung wahrscheinlicher ware als die einer zufalligen Uber- 
einstimmung. Auch die Gottesliebe ist j'a nicht auf das Christentum 
beschrankt. Ich erinnere nur an den Sufiismus, in welchem sie keine 
geringere Rolle spielt als bei den christlichen Mystikern. Die Aus- 
fUhrungen Lorinsers haben auch bisher keinen Indologen tiberzeugt. 
Selbst A. Weber, der ("Griechen in Indien*, Sitzungsber. der Berliner 
Akademie 1890, S. 930) die Bhakti auf christliche Einfltisse zurtick- 
ftihrt, meint doch, dafs Lorinser zu weit gehe. Vgl. auch A. Barth, 
The Religions of India, transl. by J. Wood. London 1889, p. 220 f. 
und Gar be a. a. O. S. 32 f. u. 55 ff. 

’) VI, 47. 

IX, 30-33. 

Winternitz, Gescbicbte der indischen Litteratnr. 
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•Derjenige Verehrer von mir, der keinen Hals hegt gegen irgend- 
ein Wesen, sondern nur voll Liebe und Er barmen ist, der uneigen- 
ntttzig und selbstlos, in GlUck und UnglUck gleich, nachsichtig, zu- 
frieden, stets der Betrachtung ergeben sich selbst bezahmt und un- 
erschtltterlich seinen Geist und seinen Verstand auf mich gerichtet 
hat, — der ist mir lieb. Vor wem die Menschen nicht zittern, und 
wer vor den Menschen nicht zittert, wer von Freude und Zorn, von 
Angst und Aufregung frei ist, — der ist mir lieb. Der Verehrer von 
mir, der sich um diese Welt nicht kiimmert, der rein, klug, gleich- 
miitig und gegen Schmerz unempfindlich ist und alles Handeln auf- 
gegeben hat, — der ist mir lieb.**) 

Der Kern aller ethischen Lehren der Bhagavadglta ist aber 
in dem Verse enthalten, welchen die Kommentatoren mit Recht 
als den sQuintessenz-Vers« bezeichnen : 

»Wer alle seine Werke um meinetwillen tut, wer mir ganz 
ergeben ist, wer mich liebt, vom Haften am Irdischen frei und ohne 
Hafs gegen irgendein Wesen ist, dergehtzumirein, o Papdu- 
sprofs.* 

Hier ist auch ausgesprochen, worin nach der Bhagavadglta 
die Erlbsung oder das htichste Heil besteht: in dem Eingehen 
zu Gott. Dieses aber ist zu verstehen »als Erhebung der Seek 
zu gottahnlichem Dasein, als individuelle Fortdauer in der Gegen- 
wart Gottes* ®). 

Es sind also drei Wege, welche zu diesem Ziele fiihren: 
der Weg des pflichtgemafsen Handelns, der Weg der Erkenntnis 
und der Weg der Gottesliebe. Und es wird wenigstens ver- 
sucht — wenn auch der Versuch nicht immer gllicklich ist — , 
die drei Wege miteinander in Einklang zu bringen. Der erste 
Weg lafst sich ja mit dem dritten vereinigen, und die Gottes- 
liebe fiihrt zur Gotteserkenntnis, trifft also mit dem zweiten 
Wege zusammen. So kann man iiber die Widerspruche in bezug 
auf die ethischen Lehren der Bhagavadglta einigermafsen hiiiweg- 
kommen. Viel ernster ist aber ein anderer Widerspruch, der 
sich durch das ganze Gedicht hindurchzieht , und der jedem 
Leser, der nicht ein gliiubiger Hindu oder ein schwarmerischer 
Theosoph ist, auffallen mufs. Alles, was wir bisher angeftihrt 
haben , insbesondere aber die so sehr hervorgehobene Bhakti 


*) XII, 13-16. 

“) XI, 55. 

*) Garbe a. a. O. S. 54. 
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Oder Gottesliebe, weist auf den Glauben an einen personlichen 
Gott bin. Neben diesen streng theistischen Anschauungen 
werden nun sehr oft auch rein pantheistische Ausfuhrungen 
im Sinne der Brahman-Atman-Lehre der Upanisads vorgetragen. 
Dies geschieht aber nicht etwa in der Weise (wie das in Indien 
ofters vorgekommen ist), dafs die Lehre vom persdnlichen Gott 
als eine niedrigere ftir das Volk (exoterische), die pantheistische 
Lehre von der Weltseele hingegen als eine hohere filr die Weisen 
(esoterische) hingestellt wilrde; auch nicht in der Weise (woftir 
es gleichfalls in Indien Beispiele gibt), dafs man Theismus und 
Pantheismus absichtlich verbunden und die Weltseele mit dem 
personlichen Gott identifiziert hatte; sondern in der Bhagavadgita 
stehen die Widerspriiche ganz unvermittelt nebeneinander. Es 
folgen Verse auf Verse, in denen Krsna von sich als dem 
hdchsten Gott und Schopfer spricht, und mitten darunter wieder 
Verse, in denen das Brahman, die Weltseele, ganz im Stile der 
Upanisads und der Vedantaphilosophie als das einzige und hSchste 
Weltprinzip erklart wird. Man hat daher frUher vielfach an- 
genommen, dafs die Bhagavadgita urspriinglich ein pantheistisches 
Gedicht gewesen sei, das in spaterer Zeit von den Verehrern des 
Gottes Visnu in ein theistisches Gedicht umgearbeitet worden 
ware. 

Es ist aber, glaube ich. Gar be vollstandig gelungen 
nachzuweisen , dafs sich die Sache umgekehrt verhalt. Die 
Bhagavadgita ist ihrer ganzen Anlage nach durchaus theistisch, 
und die pantheistischen Stellen lassen sich verhaltnismafsig leicht 
ausscheiden. Von den 700 Versen des Gedichtes hat Garbe 
170 als unecht, d. h. als vom Standpunkte der Vedantaphilosophie 
und der orthodox-brahmanischen Religion spater eingeschoben, 
nachgewiesen. Wenn wir das Gedicht mit Auslassung der von 
Garbe in seiner Ubersetzung kleingedruckten Stellen lesen, so 
ergibt sich, dafs dadurch keine Lucke entsteht, und dafs sogar 
an vielen Stellen durch Weglassung der so bezeichneten Verse 
ein unterbrochener Zusammenhang wiederhergestellt wird. Es 
spricht auch durchaus fur die Richtigkeit der Garbeschen Auf- 
fassung, dafs unter den 170 von ihm ausgeschiedenen Versen 
hochstens etwa zehn oder zwolf genannt werden konnen, die 
irgendwelche poetische Schdnheiten aufweisen. Es ist dies um 
so bemerkenswerter , als Garbe selbst die Bhagavadgita als 

2 , 0 ’' 
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dichterische Schopfung nicht sehr hoch einschatzt und daher 
diese Ssthetische Erwagung gar nicht beibringt. 

Wenn wir das Gedicht, so wie es uns vorliegt, un- 
befangen und kritisch lesen, miissen wir uns in der Tat dariiber 
fast wundern, dafs es im Osten wie im Westen so viel Be- 
geisterung erregt hat. Denn O. Bbhtlingk*) hat gewifs 
nicht unrecht, wenn er sagt, dafs unser Gedicht »neben vielen 
hohen und schonen Gedanken auch nicht wenige Schwachen, Wider- 
spiiiche . . Wiederholungen, Obertreibungen, Abgeschmackt- 
heiten und Widerlichkeiten« enthalte. Es ist aber zum mindesten 
fraglich, ob nicht gerade die Stellen, fiir welche dieser Vorwurf 
zutrifft, auch aus anderen Grunden als unecht auszuscheiden sein 
werden. Ich glaube dies um so mehr annehmen zu miissen, 
als ich die alte und echte Bhagavadgita fur das Werk eines 
wahren und grofsen Dichters halte. 

Nicht die Gedankentiefe, nicht die unergrtindliche Weisheit, 
die nach der Ansicht der meisten indischen und so vieler 
europaischer Gelehrten in dieser Dichtung stecken soli, ist es, 
was die Bhagavadgita sowohl in Indien als auch in Europa so 
beriihmt und beliebt gemacht hat ; sondem durch ihren dichterischen 
Gehalt • — die Gewalt der Sprache, die Pracht der Bilder und 
Vergleiche, den Hauch des Weihe- und Stimmungsvollen , der 
liber die Dichtung ausgebreitet ist — hat sie zu alien Zeiten 
auf empfangliche Gemiiter einen so tiefen Eindruck gemacht. 

Dafs aber die Bhagavadgita in ihrer jetzigen Gestalt (welche 
sie ilbrigens wahrscheinlich schon in den ersten Jahrhunderten 
nach Chr. hatte) in Indien selbst das beliebteste religiose 
Erbauungsbuch geworden und bis heute geblieben ist, wird nicht 
zum wenigsten gerade dem Umstand zuzuschreiben sein, dafs in 
ihr die einander widersprechendsten philosophischen Lehren und 
religiosen Anschauungen zu einem Mischmasch vereinigt sind. 
Die alte Bhagavadgita stand ohne Zweifel — das hat Gar be 
bewiesen — in philosophischer Beziehung auf dem Standpunkt der 
Sahkhya-Philosophie^). Dieses System lehrt die absolute 

*) ^Bemerkungen zur Bhagavadgita* in den Berichten der phil.- 
hist. Klasse der Konigl. Sachs. Gesellschaft der Wissenschaften, 1897. 

Garbe a. a. O- S- 42. Kapila, der Begriinder des Sankhya- 
Systems, wird X, 26 als erster der Heiligen (Munis) genannt. Das 
Wort Sahkhya bedeutet nach Garbe 'Aufzahlungslehre* (von 
sahkhya, ‘Zahlxli nach anderen etwa »Unterscheidungslehre'. 
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Verschiedenheit des geistigen und ungeistigen Prinzips, behauptet 
eine Vielheit von Seelen und die UnabhSngigkeit und Ewigkeit 
der Materie, es erklart die Schopfung als eine Entfaltung der 
Welt aus der Qrmaterie ; und wenn es gleich den Upanisads die 
Erlosung von der Erkenntnis abhangig macht, so versteht es 
doch unter »Erkenntnis« das Wissen von der Verschiedenheit 
von Geist und Materie *). Alle diese Lehren sind der Einheits- 
lehre, die wir in den Upanisads kennen gelemt haben, schnur- 
stracks entgegengesetzt. Und doch findet der Vedanta-Philosoph 
in unserer Bhagavadgita auch seine eigenen Lehren wieder. 
Mit dem Sahkhya-System enge verbunden ist aber das System 
des Yoga; die Grundanschauungen beider Systeme sind die- 
selben, nur dafs das Sankhya mehr Psychologic, Erkenntnis- 
lehre und Metaphysik ist, wahrend der Yoga ein System der 
»praktischen Philosophic* darstellt. In der Bhagavadgita ist 
Yoga geradezu die Lehre vom pflichtgemalsen Handeln, Sankhya 
die Theorie von der richtigen Erkenntnis^); das Gedicht wird 
wohl auch als ein »Lehrbuch des Yoga* bezeichnet, und 
» Sankhya- Yoga* gilt in der Bhagavadgita wie im ganzen Maha- 
bharata als die Philosophic par excellence. Nun ist zwar Yoga 
an manchen Stellen der Bhagavadgita nichts anderes als »Ethik*, 
meistens aber ist damit das gemeint, was Yoga in der indischen 
Litteratur gewdhnlich bedeutet, ndmlich die Lehre von der »Ver- 
senkung* oder »Vertiefung : die verschiedenen Methoden, durch 
welche der Mensch sich vom Kdrperlichen und Irdischen befreien 
und sich ganz in die Weltseele oder in die Gottheit vertiefen l^ann. 
Diese Yoga-Lehren lassen sich daher zum Vedanta ebensogut 
wie zum Sankhya in Beziehung bringen, und fiir die Anhanger 
aller religiOsen Sekten ist der Yogin (ob er nun so oder anders 
genannt wird) das Ideal des Heiligen. Trotzdem endlich vedische 
Opfer und Zeremonien in den alten und echten Teilen der 


’) Uber dieses philosophische System unterrichtet am besten und 
zuverlassigsten Rich. Gar be, Die Samkhya-Philosophie , eine Dar- 
stellung des indischen Realismus. Leipzig 1894. 

®) Garbe, Bhagavadgita S. 44. Uber das Yogasystem und dessen 
enger Verbindung mit dem Sahkhya-System vgl. R. Garbe, Samkhya 
und Yoga, im “Grundrifs der indo-arischen Philologie* III, 4. Strafs- 
burg 1896. Das Wort Yoga bedeutet »AusUbung, Anstrengung, 
Praxis*. 
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Bhagavadgita als nicht zum Heile ftihrend geradezu verworfen 
werden, sind doch zugleich mit den Vedanta-Lehren auch Verse 
in das Gedicht eingeschmuggelt worden, in denen brahmanische 
Opfer empfohlen sind. So wird es verstandlich , dafs sich alle 
philosophischen Schulen und religiosen Sekten auf die Bhaga- 
vadgita benifen, und dafs sich der strengglaubigste Brahmane 
an ihr ebenso erbaut wie der Anhanger der Brahmo Samaj oder 
der glaubige Theosoph im Gefolge der Annie Besant. 

Was aber von der Bhagavadgita gesagt worden ist, das gilt 
im grofsen und ganzen von alien philosophischen Abschnitten 
des Mahabharata. Wohl stehen Sahkhya und Yoga im Vorder- 
grunde, ihre Lehren werden am haufigsten und ausfilhrlichsten 
vorgetragen und als hochste Weisheit empfohlen. Doch sind 
allenthalben auch Stellen eingeschoben , in denen der Vedanta 
zu Worte kommt, und grSfsere Stiicke, wie das Sanatsujatlya 
(V, 41 — 46), sind ganz vom Standpunkte der Vedanta-Lehre ein- 
geftigt worden, wahrend dieAnugIta (XIV, 16 — 51) wohl nur 
eine spate Nachahmung der Bhagavadgita ist und noch mehr 
als diese ein buntes Allerlei von Lehren enthalD). An dichte- 
rischem Gehalt aber kann sich keiner der eigentlich philosophischen 
Abschnitte auch nur entfernt mit der Bhagavadgita vergleichen. 

Hingegen finden sich manche kostbare BlUten indischer Dicht- 
kunst in jenen lehrhaften Stticken, welche sich mit ethischen 
Fragen, z. B. der oft ■ erorterten Frage nach dem Verhaltnis von 
Schicksal und Menschentat ( karman), beschaftigen oder allgemeine 
Sittenlehren — ohne alle Riicksicht auf irgendwelche philosophische 
oder religiose Anschauungen — enthalten. Von der Fiille der 


Anugita bedeutet »Nachgesang«. Eine iibersichtliche Zu- 
sammenstellung der philosophischen Lehren, die im Mahabharata 
enthalten sind, gibt E. W. Hopkins, The Great Epic of India. 
S. 85 — 190. Joseph Dahl mann. Die Samkhya-Philosophie als Natur- 
lehre und Erlosungslehre, nach dem Mahabharata, Berlin 1902, hat 
mit viel Beredsamkeit aus dem Mischmasch der philosophischen Lehren 
des Mahabharata ein einheitliches System herauszukonstruieren ver- 
sucht. Auch De ussen deutet in dem Vorwort zu den ^Vier philosoph. 
Texten des M.« an, dafs er in der Philosophic des Mahabharata nicht 
eine 'Misckphilosophie*, sondem eine >Ubergangsphilosophie* sieht. 
Man muls abwarten, ob ihm der versprochene Beweis hierftir ge- 
lingen wird. Vorlaufig glaube ich nur 'Mischphilosophie* im Maha- 
bharata zu finden. 
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Schonheit und Weisheit, welche in diesen Spriichen des Maha- 
bharata verborgen ist, mbgen die folgenden libersetzungen 
wenigstens eine kleine Probe geben: 

' Es vernarbt eine von Pfeilen verursachte Wunde, ein von der 
Axt gefallter Wald wachst wieder; aber eine durch die Rede ge- 
schlagene Wunde — eine garstige bose Rede — heilt nicht wieder.* 
'Dem Menschen, welchem die Gotten eine Niederlage bereiten 
wollen, rauben sie den Verstand, dann sieht er alles verkehrt.* 

»Die GStter schutzen nicht wie der Hirte mit dem Stock in der 
Hand, sondern wen sie beschutzen wollen, dem verleihen sie Verstand.* 
'Wer verletzende Rede nicht spricht, noch sprechen lalst; wer, 
wenn er geschlagen wird, nicht zurilckschlagt , noch schlagen lalst, 
wer selbst den Bosewicht nicht zu schlagen sucht, nach dessen An- 
kunft sehnen sich die Gotten.* 

*Ein anderer geniefst den Reichtum des Dahingegangenen, 
VOgel und Feuer verzehren die Bestandteile seines Leibes; nur mit 
zweien geht er ins Jenseits hiniiber, mit seinen guten und seinen bhsen 
Taten, die ihn stets begleiten. 

Freunde, Verwandte und Sshne verlassen den Toten und kehren 
heim, wie die VOgel sich von blUten- und frUchtelosen Baumen ab- 
wenden. Aber die Tat, die er selbst getan, folgt ihm nach, wenn er 
ins Feuer geworfen wird. Datum soil der Mensch nach Kraften all- 
mahlich gute Werke sammeln.* 

»Gut ist’s, die Wahrheit zu sprechen; es gibt nichts Hoheres als 
die Wahrheit. Durch die Wahrheit wird alles in Ordnung gehalten, 
auf die Wahrheit ist alles gegriindet. 

Selbst verbrecherische Rauber verpflichten sich untereinander 
zur Wahrheit und vermeiden, auf sie gestutzt, Verrat und Streit; 
wenn sie nicht gegeneinander Treue ubten, wtirden sie ohne Zweifel 
zugrunde gehen.* 

»Von alien Seiten fUrchtet der Dieb Gefahr, wie ein Wild, das 
ins Dorf gekommen; da er selbst so viel Boses tut, erwartet er es 
auch von anderen. 

Immer und tiberall geht der Reine heiter und furchtlos einher, 
denn wie er selbst nichts Schlechtes tut, so gewSrtigt er auch bei 
anderen nichts BOses.* 

•Was ein Mensch nicht wiinscht, dais es ihm von anderen ge- 
schehe, das ftlge er auch anderen nicht zu, da er weifs, wie es ihm 
selbst unlieb ist.*’) 


’) V, 33, 77 ; 80; 34, 41; 35, 11; 39, 16-18; XII, 258 , 10 f.; 
15 f.; 19. Siehe auch oben S. 2961 , 320 f., 323, 357 , 359 - 362 . 
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Der Harivamsa, eln Anhang zum Mahabharata ‘J. 

Die Ausfuhrungen der vorausgehenden Kapitel miissen ge- 
niigen, um einen Begriff von dem mannigfachen Inhalt der 
achtzehn Bucher (Parvans) des Mahabharata zu geben. Die 
Inder betrachten aber auch den Harivamsa, ein Werk, welches 
in Wirklichkeit ein Purana ist und auch gelegentlich sHarivamsa- 
Purana« genannt wird , als einen Bestandteil des Mahabharata. 
Doch wird das Buch auch von den Indern nicht als ein neun- 
zehntes jParvan*, sondern als ein Khila, d. h. ein Nachtrag 
Oder Anhang, zum Mahabharata bezeichnet. Dieser »Anhang« 
ist nun freilich ein Werk von 16 374 Doppelversen (Slokas), 
also langer als Bias und Odyssee zusammengenommen. Doch 
steht die litterarische Bedeutung desselben keineswegs in ge- 
radem Verhaltnis zu dem Umfang. Es ist vor allem keine 
»Dichtung«, in keinem Sinne das Werk irgend eines Dichters, 
sondern eine Zusammenhaufung oder ganz lose Aneinanderreihung 
von Texten — Legenden, Mythen, Hymnen — , welche der Ver- 
herrlichung des Gottes Visnu dienen. Der Harivamsa ist aber 
nicht einmal das Werk eines Kompilators. Das letzte Drittel 
desselben ist gewifs erst ein spaterer Anhang zum Anhang, und 
auch in den ubrigen Teilen des Werkes sind viele StUcke wahr- 
scheinlich zu ganz verschiedenen Zeiten eingeschoben worden. 

Der Zusammenhang des Harivamsa mit dem Mahabharata 
selbst ist ein ganz Sulserlicher und beschrankt sich im wesent- 
lichen darauf, dais derselbe Vaisampayana , welcher dem Jana- 
mejaya das ganze Mahabharata vorgetragen haben soil ®), auch 
als der Vortragende des Harivamsa gilt. Anknupfend an die 
Rahmenerzahlung des Mahabharata bittet zu Beginn des An- 
hangs ^aunaka den Ugrasravas, er moge ihm, nachdem er alle 
die schonen Geschichten von den Bharatas erzahlt, nun auch 
noch etwas von den Vrsnis und Andhakas — den Familien, zu 
welchen Krsna gehort — berichten. Darauf bemerkt Ugrasravas, 


’) V^gl. A. Holtzmann, Das Mahabharata, II, S. 272 — 298. Es 
gibt nur eine franzosische Ubersetzung dieses Anhangs von S. A. 
Langlois, Harivam?a ou histoire de la famille de Hari, Paris 
1834-35. 

Siehe oben S. 270. 
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ganz dieselbe Bitte habe Janamejaya nach dem Vortrage des 
Mahabharata an Vaisampayana gerichtet, und dieser habe sodann 
alles das erzahlt, was er selbst jetzt wiederholen wolle. So 
wird denn alles folgende dem Vaisampayana in den Mund ge- 
legt. Aufserdem wird in einigen V^ersen am Anfange und einem 
ganzen langen Gesang am Ende des Anhangs *) in iiber- 
schwenglichen Versen das Lob des Mahabharata mit Einschlufs 
des Harivamsa gesungen und das religiose Verdienst hervor- 
gehoben, das man sich durch das Rezitieren und Anhoren der 
ganzen Dichtung erwirbt. Damit ist eigentlich alles erschOpft, 
wodurch sich der Harivamsa selbst als zum Mahabharata ge- 
horig kennzeichnet. Inhaltlich hat der Harivamsa mit dem 
Mahabharata nicht mehr gemein als die Puranas. Es finden 
sich namlich viele Sagen, insbesondere brahmanische Legenden 
und Mythen, welche im Mahabharata vorkommen, in ver- 
schiedenen Versionen sowohl im Harivarnsa als auch in den 
Puranas wieder. 

Der Harivamsa besteht aus drei grolsen Abschnitten, von 
denen der erste Harivamsaparvan betitelt ist. Der Xitel 
»Harivainsa«, d. i. »Geschlechtsfolge des Haris welcher dem 
ganzen Anhang gegeben wurde, pafst eigentlich nur auf dieses 
erste Buch. Es beginnt nach Art der Puranas mit einem ziem- 
lich verworrenen SchOpfungsbericht und allerlei mythologischen 
Erzahlungen, so von Dhruva, der zum Polarstem wurde (62 ff.). 
von Daksa und seinen TOchtern, den Ahnfrauen der Gotter und 
Damonen (101 ff.) u. a. Ausfiihrlich wird die Geschichte von 
dem veda- und opferfeindlichen Titanen \^ena und dessen Sohn 
Prthu, dem ersten Kdnig der Menschen, erzahlt**). In die 
Genealogie der Sonnendynastie (545 ff.) d. h. des Kdnigs Iksvaku 
und seiner Nachkommen, die ihren Ursprung auf den Sonnengott 
zurtickfuhren, fiigen sich zahlreiche Legenden, z. B. von Vi- 
svamitra und Vasistha (706 ff.) ein. Aufser allem Zusammenhang 
mit dieser Genealogie wird dann ein rituelles StUck tiber die 


*) Adhyaya 323, siehe unten S- 838. 

**) Von den unzahligen Namen des Gottes Visnu ist Hari einer 
der gewohnlichsten. 

Prthupakhyana, Adhy. 4—6, vss. 257 — 405. 



Manen und den ihnen gebiihrenden Opferdienst eingeftigt >). Es 
folgt dann (1312 ff.) die Genealogie der Monddynastie, die von 
Atri, dem Sohn des Mondgottes (Soma), gegriindet wurde. Ein 
Enkel des Soma war der beriihmte Pururavas, dessen Liebes- 
abenteuer mit Ur v a si in sehr altertiimlicher, dem ^atapatha- 
Brahmana sich ziemlich enge anschlielsender Form erzahlt 
werden^). Zu den Nachkommen des Pururavas gehoren Nahusa 
und Yayati. Des letzteren Sohn Yadu ist der Ahnherr der Yadavas, 
zu denen Vasudeva gehort, als dessen Sohn Krsna der Gott 
Visnu auf Erden geboren wird. Nachdem so die Genealogie des 
menschlichen Krsna gegeben worden ist, folgt eine Reihe von 
GesSngen (2131 ff.), die sich ganz mit dem Gotte Visnu be- 
schaftigen und so gewissermafsen die gottliche Vorgeschichte 
des Krsna enthalten. 

Der zweite grofse Abschnitt des Harivamsa, Visnuparvan 
betitelt®), beschaftigt sich fast ausschliefsiich mit Krsna, dem 
Mensch gewordenen Gotte Visnu. Mit grofser Breite werden 
hier alle die Geschichten von der Geburt und Kindheit, den 
Heldentaten und Liebesabenteuern des menschlichen, oft allzu 
menschlichen Hirtengottes erzahlt, welche mit grOfserer oder 
geringerer Ausfiihrlichkeit auch in einigen der Puranas berichtet 
werden, und welche den Namen Krsna zu einem der ver- 
trautesten fur jeden Hindu gemacht haben. Wahrend die Besten 
und Weisesten imter den Visnu- Verehrern den Krsna vor allem 
als den Verkiinder der frommen Lehren der BhagavadgltS 
feiem, ist es der Krsna der Legenden, wie sie im Harivamsa 
und in den Puranas erzahlt werden, welcher von den Millionen 
des eigentlichen Volkes in ganz Indien bis zum heutigen Tage 
bald als ein erhabener Gott verehrt und angebetet, bald als ein 
Ideal vollkommensten Menschentums hochgehalten wird. Und 
eben dieser Gott der Legenden, nicht aber der Krsna des Maha- 
bharata, der hinterlistige Freund der Pandavas. ist es auch, von 

’) Pitrkalpa, ^Manenritual*, Adhy. 16—24, vss. 835 — 1311. 
Eingeftigt ist die Geschichte von Brahmadatta , der die Tiersprachen 
versteht, Adhy. 21, vss. 1185ff., tibersetzt und besprochen von 
Th. Benfey in »Orient und Occident', Bd. II, 1862, S. 133—171. 

®) Adhy. 26, vss. 1363 — 1414, tibersetzt von K. Geldner in den 
•Vedischen Studien* I, S. 249 ff. Vgl. oben S. 181 f. 

») Adhy. 57ff. = vss. 3180ff. 
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welchem schon der Grieche Megasthenes als dem jindischen 
Heraklesf zu erzahlen weifs. Um wenigstens eine Idee von 
diesen litterargeschichtlich wie religionsgeschichtlich gleich wich- 
tigen Krsna-Legenden zu geben, sei hier der Inhalt dieses 
zweiten Abschnittes des Harivamsa ganz kurz skizziert *). 

In der Stadt Mathura®) herrschte ein boser KOnig- Katnsa. 
Diesem verkiindete Narada, dafs ihm von dem achten Sohne der 
Devaki, der Sch wester seines Vaters und der Gemahlin des 
Vasudeva, der Tod bevorstehe. Da beschlielst Kamsa, alle Kinder 
der Devaki zu tbten. Er lafst Devaki durch seine Diener strenge be- 
wachen, und sechs ihrer Kinder werden gleich nach der Geburt ver- 
nichtet. Das siebente Kind — es ist der spater als »Rama mit der 
Pflugschar*, »Balarama« oder »Baladeva* bekannte Bruder des Krsna — 
wird von Nidra®), der Schlafgottin , dadurch gerettet, dafs sie den 
Knaben, ehe er noch geboren ist, aus dem Mutterschofs der Devaki 
in den der Rohini, einer anderen Gemahlin Vasudevas, ubertragt. 
Den achten Sohn aber — und dies war Krsna — vertauschte A'asudeva 
selbst, um ihn vor Kamsa zu retten, gleich nach der Geburt mit der 
zur selben Zeit geborenen Tochter des Hirten Nanda und der 
Yasoda. So wird das Tdchterchen der letzteren von Kamsa an einem 
Felsen zerschmettert, wahrend Krsna als Sohn eines Hirten gilt und 
unter den Hirten aufwachst. Der Obhut der Hirtenfamilie wird von 
Vasudeva auch Rama anvertraut, und die beiden Knaben wachsen zu- 
sammen in der Hirtenstation auf. Schon als Saugling verrichtet Krsna 
erstaunliche Wundertaten. Da ihn eines Tages seine Ziehmutter 
Yasoda, nachdem sie ihn schlafend unter einen Wagen gelegt, zu lange 
auf Nahrung warten lafst, beginnt er ungeduldig mit Handen und 
Fllfsen zu strampeln und wirft schliefslich mit einem Fufse den ganzen 
grofsen Wagen um. In tollem Ubermut streifen spater die Knaben Krsna 
und Rama durch Wald und Feld und geben der schlichten Hirtenfrau 
Yasoda nicht wenig zu schaffen. Einmal weifs sie sich schon gar 
nicht mehr zu helfen, da bindet sie dem kleinen Krsna einen Strick 
um den Leib und kniipft ihn an einen schweren Morser fast, indem 


') Vgl. E. Windisch, Uber das Drama Mrcchakatika und die 
Krshna-Legende , in den 'Berichten iiber die Verhandl. der Kgl. 
Sachsischen Gesellschaft der Wiss. zu Leipzig, phil.-histor. Cl.', 
37. Bd., 188.0, S. 439 ff., 456 ff. 

®) Noch heute sind die 't'empel von Mathura voll von Statuen, 
die .sich auf die Krsna-Legende beziehen. Vgl. P. Deussen, Er- 
innerungen an Indien (Kiel u. Leipzig 1904) S. 112. 

~) Vielleicht veranlafste der Umstand, dafs Nidra auch als Name 
der Durga gilt, die Einschiebung eines Hymnus auf diese Gottin; 
Aryastava (Adhy. 59 = vss. 3268—3303). Doch ist die Einschiebung 
derartiger Hymnen (Stotras) fiir alle Puranas charakteristisch. 
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sie zornig sagt; »Jetzt lauf, wenn du kannst.* Der Knabe aber 
zieht nicht nur den MOrser mit sich fort, sondern da dieser zwischen 
zwei Riesenbaumen hangen bleibt, reifst er die machtigen Baume 
samt den Wurzeln aus. Entsetzt sehen die Hirten und die Zieh- 
mutter, wie der Knabe lachend zwischen den Asten der Baume sitzt. 
Er aber ist unv-ersehrt. 

Nachdem sieben Jahre verflossen waren, wurde es den Knaben 
in der Hirtenstation zu langweilig. Da liefs Krsna aus seinem Korper 
zahllose Wolfe hervorgehen, welche die Hirten so erschreckten, dafs 
sie beschlossen, weiter zu wandern. Sie zogen mit ihren Herden nach 
dem Vrndawalde. Hier streifen nun die Knaben frohlich durch den 
Wald. Eines Tages aber ergeht sich Krsna allein — bald singend, 
bald spielend, bald auf einem Blatte pfeifend, bald auf der HirtenflSte 
blasend — am Ufer des Jamnaflusses und gelangt bis zu einem tiefen 
See, in dem der Schlangenkonig Kaliya haust, der mit seinem Ge- 
folge das Wasser der Jamna vergiftet und die ganze Gegend unsicher 
macht. Rasch entschlossen stiirzt sich Krsna in den See, um den 
fiirchterlichen Drachen zu bezwingen. Alsbald kommt das fUnf- 
kOpfige, feuerschnaubende Ungeheuer zum Vorschein, und ein Heer 
von Schlangen stiirzt sich wiitend auf den jungen Helden, ihn um- 
schlingend und beifsend. Er aber macht sich rasch los, driickt die 
Kbpfe des Ungettlms zu Boden und springt mit Wucht auf den mitt- 
leren Kopf, so dafs der Drache sich fUr besiegt erklSrt und mit der 
ganzen Schlangenbrut ins Meer zurtlckweicht. 

Bald nachher tbtet er auch den Damon Dhenuka, der in Ge- 
stalt eines Esels den Berg Govardhana bewacht. Ein anderer Damon, 
der Riese Pralamba, lafst sich mit Krsna nicht erst ein, wird aber 
von dessen Bruder Rama getbtet. 

Im Herbste wollen die Hirten, wie sie es gewohnt sind, ein grofses 
Fest zu Ehren des Regengottes In dr a veranstalten. Krsna will von 
dieser Verehrung des Indra nichts wissen. »Wir sind walddurch- 
wandemde Hirten, die stets vom Reichtum der Kuhe leben, die Kuhe 
sind unsere Gottheit, die Berge und die Walder* (3808). Mit solchen 
Reden fordert er die Hirten auf, statt der Indrafeier ein Bergopfer zu 
veranstalten, was diese auch tun. Dariiber ist Indra so erzilrnt, dafs 
er ein furchterliches Unwetter herabsendet. Aber Krsna hebt den 
Berg Govardhana in die Hohe und halt ihn wie einen Regenschirm 
tiber die Hirten mit ihren Herden, so dafs diese vollig geschlitzt 
sind. Nach sieben Tagen hdrt das Unwetter auf, Krspa stellt den 
Berg wieder auf seinen Platz zuriick, und Indra erkennt demlltig in 
Krsna den erhabenen Gott Visnu. 

Da preisen und verehren ihn die Hirten als einen Gott, er aber 
erklart lachelnd, er wolle nur ihr Verwandter sein; die Zeit werde 
erst kommen, wo sie sein wahres Wesen erkennen wiirden. Und als 
Hirte unter Hirten lebt er in jugendlichem Frohsinn dahin. Er ver- 
anstaltet Stiergefechte und Wettkampfe mit den Starksten unter den 
Hirten. In den lieblichen Herbstnachten aber erfreut sich sein Herz 
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an den Reigentanzen '), welche die schOnen Hirtenmadchen , die alle 
in den Heldenjtingling verliebt sind, im Mondschein auffUhren, indem 
sie seine Taten besingen und sein Tun und Treiben — sein Spie), 
seinen heiteren Blick, seinen Gang, seinen Tanz und seinen Gesang — 
scherzend nachahmen. 

Einst als Krspa sich mit den Hirtinnen vergnilgte, erschien 
Arista, ein Damon in Stiergestalt. Krspa reifst ihm ein Horn aus 
und erschlagt ihn damit. 

Der Ruhm aller der Heldentaten des Krsna dringt zu den Ohren 
des Kamsa und erregt dessen Besorgnis. Um ihn unschadlich zu 
machen, lafst er die beiden jugendlichen Helden nach Mathura kommen, 
wo sie bei einem Feste mit seinen besten Ringern kkmpfen sollen. 
Aber kaum in der Stadt angelangt, verrichtet Krsna erstaunliche 
Wunder- und Krafttaten. So spannt er des Konigs grofsen Bogen, 
den selbst die Gotter nicht zu spannen vermogen, so kraftig, dais er 
mit machtigem GetSse entzweibricht. Einem Elefanten, den Kamsa 
auf die Jilnglinge loslafst, reifst Krsna den Stofszahn aus und er- 
schlagt ihn damit. Aber auch die zwei gewaltigen Ringkampfer, 
welche Kamsa den Jilnglingen entgegenstellt, werden von diesen ge- 
tOtet. Zornentbrannt befiehlt nun der KOnig, die HirtenjUnglinge und 
alle Hirten aus seinem Reiche zu verjagen. Da sttlrzt sich Krsna wie 
ein LOwe auf Kamsa, schleppt ihn bei den Haaren in die Mitte der 
Arena und tdtet ihn. 

Nach einiger Zeit begeben sich die beiden Brtider nach Ujjein, 
um dort bei einem beriihmten Lehrer die Kunst des Bogenschiefsens 
zu lernen. Diesem Lehrer ist ein Sohn im Meere umgekommen, und er 
verlangt als Lehrlohn, dafs ihm Krspa diesen Sohn wiederbringe. Da 
steigt Krsna in die Unterwelt hinab, bezwingt den Todesgott Yama 
und bringt den Knaben seinem Vater zuriick. 

Um den Tod des Kamsa zu rachen. zieht sein Schwiegervater 
Jarasandha mit vielen verbiindeten Fursten gegen die Yadavas zu 
Felde, belagert Mathura, wird wiederholt von Krsna zurilckgeschlagen, 
emeuert aber seine Angriffe immer wieder, bis er endlich doch zurilck- 
weichen mufs. Diese Kampfe mit Jarasandha werden in einer langen 
Reihe von Gesangen geschildert. 

Ebenso wird die folgende Erzahlung von dem Raub der Rukmini 
lange ausgesponnen ^). Der Konig Bhismaka von Vidarbha hat seine 


J Es sind dies die Rasa oder Hal lisa genannten, von mimischen 
Darstellungen begleiteten Tanze, welche in manchen Gegenden Indiens 
noch heute vorkommen und z. B. in Kathiavad noch unter einem dem 
Sanskrit »HallIsa« entsprechenden Namen bekannt sind. (Vgl, die 
indische Monatsschrift »East & West*, Vol. I, 748 f., May 1902.) 

‘^) In die alte Sage, in der Krspa als Held auftritt, sind hier 
jtingere Stttcke eingeschoben , in denen er als Gott Visnu in seiner 
ganzen Gdttlichkeit erscheint. 
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Tochter Rukmim dem KOnig Sisupala zur Ehe versprochen, und die 
Hochzeit sollte gefeiert warden. Da kommt Krsna mit seinem Bruder 
Rama zur Hochzeitsfeier und raubt die Braut. Die schwer be- 
leidigten Fursten jagen ihm nach, werden aber von Rama zurflck- 
gescblagen. Rukmin » der Bruder der Geraubten ^ sch wbrt , er wolle 
nicht mehr nach seiner Vaterstadt zurilckkehren, wenn er nicht Krsna 
getotet habe und seine Schwester zuruckbringe. Es kommt zu einem 
heftigen Kampfe, in welchem Rukmin besiegt wird; auf Bitten der 
Rukmim aber schenkt ihm Kpsna das Leben. Um seinen Eid nicht 
zu brechen, griindet sich Rukmin eine neue Stadt. In Dvaraka findet 
die Hochzeit des Krsna mit RukminI statt. Er erzeugt mit ihr zehn 
Sdhne, heiratet aber dann noch sieben Kbniginnen und sechzehn- 
tausend andere Frauen, mit denen er Tausende von Sohnen erzeugt. 
Pradyumna, ein Sohn des Krsna und der RukminI’), heiratet spater 
eine Tochter des Rukmin, und deren Sohn Aniruddha heiratet eine 
Enkelin des Rukmin. Bei der Hochzeit des Aniruddha geraten Rama 
und Rukmin beim Wflrfelspiel in Streit, und letzterer wird von Rama 
erschlagen. Daran schliefst sich eine Verherrlichung der Taten des 
Rama ®). 

Es folgt dann die Geschichte von der TOtung des Naraka^. 
Dieser Naraka ist ein Damon, der die Ohrringe der Aditi geraubt 
hat und auch sonst den Gdttern viel zu schaffen gibt. Auf Bitten des 
Indra kampft Krsga gegen ihn und tbtet ihn. 

Die nachste Erzahlung*) zeigt uns Krsna im Kampfe gegen Indra. 
Der Seher Narada brachte einmal dem Krsna eine Bltite vom Himmels- 
baum Parijata, welche dieser seiner geliebten Rukmiijl schenkte. 
Da wird Satyabhama, eine seiner anderen Gemahlinnen, furchtbar 
eifersiichtig und schmollt so lange, bis ihr Krsna verspricht, ihr den 
ganzen Parijatabaum vom Himmel zu bringen. Da aber Indra den 
Baum nicht gutwiflig abtreten will, fordert ihn Krsna zum Kampfe 
heraus. Dies fUhrt zu einem langen und heftigen Kampfe zwischen 
den beiden GOttern, der aber schliefslich von der GOttermutter Aditi 
friedlich geschlichtet wird. 

Mit diesem langen Abschnitt nur ganz lose verkntipft, folgt ein 
ziemlich umfangreiches lehrhaftes Stuck®), welches eigentlich der 
wissenschaftlichen Erotik, dem Kamasastra, angehOrt. Es ist eine 
Belehrung (in Form eines Gespraches zwischen den Frauen des Krspa 
und dem weisen Narada, der sich aber auf Uma, die Gemahlin des 


’) Er ist eine Inkarnation des Liebesgottes. 

-) Baladevamahatmyakathana, Adhy. 120, 6766 — 6786. 

®) Narakavadha, Adhyayas 121 — 123 = 6787 — 6988. 

*) Pari jataharana, Adhy. 124—140 == 6989—7956. EingefUgt 
ist ein Hymnus auf Siva (Mahadevasta vana), Adhy. 131 = 7415 
bis 7455. . 

®) Punyakavidhi, Adhy. 136 — 140 = vss. 7722—7956. 
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Siva, als Autoritat beruft) Uber Pmiyakas und Vratakas, d. h. 
Zeremonien, Feierlichkeiten und Gelflbde, mittels deren eine Frau 
ihren Leib dem Gatten angenehm machen und sich dessen Gunst 
sichem kann. Da aber diese Zeremonien nur fttr tugendhafte Frauen 
von Erfolg sind, werden einige Belehrnngen Uber die Pflichten der 
Frauen (7754 ff.) vorausgeschickt. 

Der nachste Abschnitt’i erzahlt wieder von Kkmpfen des Krs^a 
mit den Damonen. Die Asuras der »sechs StadtC' ($atpura) rauben 
dem frommen Brahmadatta seine Tdchter. Krsna kommt ihm zu 
Hilfe, besiegt und totet Nikumbha, den KSnig der Asuras, und gibt 
dem Brahmanen seine Tdchter zuriick. 

Dann folgt ein ganz sivaitisches Stuck °), das mit Krsija gar nichts 
zu tun hat und erzahlt, wie der tausendkdpfige Diimon Andhaka 
von Siva getotet wird. 

Der folgende Abschnitt”) kehrt wieder zu Krsna zurUck und er- 
zahlt eine andere Geschichte von der Totung des Asura Nikumbha. 
Die Yadavas, mit Krsna und Rama an der Spitze, unternehmen eine 
Wallfahrt zur See nach einem heiligen Badeorte, um dort ein grofses 
Freudenfest zu feiern. Krsna mit seinen sechzehntausend Frauen, 
Rama mit seiner einzigen Gemahlin Revatl und die JUnglinge der 
Yadavas mit Tausenden von Buhldirnen geben sich unter Spiel und 
Gesang, Schmausen und Trinken allerlei Lustbarkeiten im Wasser 
und am Meeresstrande hin*}. Wahrend dieser Festlichkeiten raubt 
der Damon Nikumbha die Bhanumatl, eine Tochter des Y5dava 
Bhanu. Krspas Sohn Pradyumna verfolgt den Asura und bringt die 
Geraubte wieder zurtick, wahrend Krsna selbst den Naraka tutet. 

Die folgenden GesUnge^) beschaftigen sich fast ausschliefslich 
mit Pradyumna, dem Sohn des Krsna. Es wird zuerst die Ge- 
schichte von der Heirat des Pradyumna mit Prabhavatl, der Tochter 
des Asura Vajranabha, erzahlt, wobei die himmlischen Flamingos 
den Liebesbund vermitteln — geradeso wie im Nalalied Flamingos die 
Liebesboten zwischen Nala und DamayantI sind. Um Prabhavatl zu 
gewinnen, kommt Pradyumna als Schauspieler verkleidet mit einer 
ganzen Schauspielertruppe an den Hof des Vajranabha. Da werden 
allerlei Schauspiele aufgefUhrt ®), von denen die Asuras ganz entzUckt 


') Satpura vadha, Adhy. 141—144 = vss. 7957—8198. 

") Andhakavadha, Adhy. 145 f. = vss. 8199 — 8300. 

®) Bhanumatiharana, Adhy. 147 — 149 = vss. 8301 — 8549. 

*) Die glanzvolle Schilderung dieser Uppigen Szenen fullt zwei 
Gesange (147 f. = 8301 — 8470). 

') Adhy. 150 ff. = vss. 8550 ff. Frei wiedergegeben in dem schdnen 
Gedicht •Pradyumna- von Schack, Stimmen vom Ganges, S. 67 ff. 

*) Es ist dies (8672 ff.) vielleicht eine der altesten, jedenfalls 
eine der interessantesten Erwahnungen von Dramen und dramatischen 
Anfftthrungen in der indischen Litteratur. Es werden hier nicht nur 
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sind. Die lauschigen Niichte aber benutzt Pradyumna, um sich mit 
Prabhavatl dem Liebesgenufs hinzugeben. Schliefslich hort Vajranabha 
von dem Liebesverhaltnis, erzurnt will er den Pradyumna in Fesseln 
schlagen lassen. Dieser aber totet die heransttirmenden Krieger und 
den Asurakonig selbst. Darauf zieht er mit der Geliebten in 
Dvaraka ein. 

Die zweite Erzahlung') behandelt die Jugendliebe des Pra- 
dyumna: wie er sieben Tage nach seiner Geburt von Asuras geraubt 
wird und im Hause des Damons Sam bar a aufwachst; wie dessen Ge- 
mahlin Mayavatl in Liebe zu dem schOnen Jungling entbrennt und 
ihn daruber aufklart, dais er nicht ihr Sohn, sondern der des Krsna 
und der RukminI sei; wie dann Pradyumna den Sambara nach einem 
verzweifelten Kampfe^J totet und schliefslich mit Mayavatl vereint 
in seine Vaterstadt zuriickkehrt, wo er von seinen Eltern freudig 
empfangen wird. 

Ganz ohne jeden Anlafs ist hier das tagliche Gebet des Rama®), 
eine aus einer Aufzahlung gottlicher Wesen bestehende Litanei, ein- 
geschoben. 

Nach einigen kleineren Stiicken — Legenden und Reden — , 
welche der Verherrlichung des Krsna dienen, schliefst das Buch mit 
der Geschichte von dem »Kamp{ mit Bana- und dem Liebesverhaltnis 
des Aniruddha, des Sohnes des Pradyumna, mit Us a, der Tochter 
des Asurakdnigs Bana. Der letztere ist ein Gtinstling des Gottes 
Siva. Dem Aniruddha, der von Bana hart bedrkngt wird, kommt 
Krsna zu Hilfe; und die Bekampfung des Bana fUhrt zu einem heftigen 
Kampfe zwischen Siva und Visnu, wodurch die ganze Welt arg be- 
droht ist. Aber Brahman kommt der Erde zu Hilfe und stiftet Frieden 
zwischen den beiden Gdttern, indem er erklart, dafs Siva und Visnu 
eins seien. Daran schliefst sich ein Hymnus ^Stotra! zur Verherr- 
lichung dieser beiden als identischen Gottheiten'’) Mit der Hochzeit 
des Aniruddha und der Usa, welche in Dvaravati grofsartig gefeiert 
wird, endet das Buch. 

Szenen aus dem Leben des Krspa aufgefiihrt, sondern auch Dramati- 
sierungen des grofsen Epos Ramayana und der Geschichte von 
Rsyasrhga (vgl. oben S. 342 ff.j w-erden ausdrucklich erwahnt. Leider 
ist das Alter dieses “Pradyumnottara" genannten StUckes ganz un- 
bestimmt. Vgl. Sylvain Levi, le theatre indien, Paris 1890, S. 327 ff. 

') Sambara vadha, Adhy. 163 — 167 == vss. 9208 — 9487. 

Dabei hilft ihm Durga, die er mit einem Hymnus (Pradyumna- 
krta-Durgastava, Adhy. 166 = 9423—9430) anruft. 

®) Baladevahnika, Adhy. 168 = vss. 9488-9591. 

^) Banayuddha, Adhy. 175 — 190 = 9806 — 11062. 

'') Hariharatmakastava, Adhy. 184 == vss. 10660—10697. 
Es ist dies eine der wenigen Stellen in der indischen Litteratur, 
wo von der Trimurti die Rede ist. Denn Hari (Visnu) und Hara 
(Siva) sind nicht nur miteinander, sondern auch mit Brahman identisch. 
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Die Einflechtung von Stotras (Hymnen), wie hier das auf 
Visnu-$iva, zeigt ganz besonders, wie sehr der Harivamsa eine 
Sammlung von Texten ftir religiose Zwecke und nicht eine 
epische Dichtung ist>). 

Wahrend aber in dem zweiten Buche doch noch Uberreste 
eines Krsna-Epos, das es jedenfalls einmal gegeben haben 
dUrfte, erhalten sind, ist das dritte Buch, Bhavisyaparvan 
( 1 1 063 ff.) genannt, nur eine lose Sammlung von Puranatexten. 
Der Titel Bhavisyaparvan, d. h. >Abschnitt von der Zukunft*, 
bezieht sich blofs auf die ersten Gesange dieses Buches, welche 
Prophezeiungen iiber die kommenden Weltzeitalter enthalten. 
Hier wird namlich von einem Pferdeopfer erzahit, welches 
Janamejaj'a darbringen wollte; aber Vyasa sagt ihm voraus, 
dafs dieses Opfer nicht gelingen werde, denn es werde das gott- 
lose Kalizeitalter heranbrechen, auf welches erst spat wieder das 
Krtazeitalter der Tugend und P'rOmmigkeit kommen werde. 
Dieser Abschnitt^) bildet ein abgeschlossenes Ganzes und wird 
auch geradezu als selbstandiges Gedicht bezeichnet. Darauf 
folgen ohne jeden Zusammenhang zwei verschiedene Schopfungs- 
berichte*). Ein dritter Abschnitt behandelt hdchst ausfiihrlich 
die Inkarnationen des Visnu als Eber, MannlOwe und Zwerg^). 
Dann folgt ein Abschnitt, welcher wie der letzte des II. Buches 
die Tendenz verfolgt, Visnu- und Siva-Verehrung miteinander in 
Einklang zu bringen. Abwechseind singt Visnu auf Siva und 

0 Wie sehr der Harivarnsa als religioses Buch gilt, beweist der 
Umstand, dafs es in Nepal in den Gerichtshofen Sitte ist. dem Zeugen, 
wenn er ein Hindu ist, ein Exemplar des Harivamsa auf den Kopf zu 
legen, wie dem Mohammedaner der Koran auf den Kopf gelegt wird. 
lA. Barth, Religions of India p, 156 note.) 

2) Adhy. 191— 196 = vss. 11063— 11278. Das Stuck wird 11 270 ff. 
als ein grofses Kunstgedicht (mahakavyam) gepriesen. Aber schon die 
Verse 11082ff. sagen deutlich, dafs der Harivamsa beendigt ist, 
und die Geschichte von Janamejayas Pferdeopfer nur einen Nach- 
trag zum Harivamsa bildet Die noch weiter folgenden Abschnitte 
sind gewifs nur spatere Zusatze 

Pauskarapradurbhava, Adhy. 197 — 222 = vss. 11279 
bis 12277. 

O Adhy. 223—263 = vss. 12278 — 14390. Einen Hymnus auf 
Vispu (Visnustotra) stimmt 12880 ff. (Adhy. 238i Brahman an Einen 
Hymnus in Prosa auf den »Grofsen Geist« (Mahapurusastava) spricht 
Kasyapa 14114ff. (Adhy. 259). 

Winternit^, Geschichte der indischeu Litteratur. 
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Siva auf Visnu einen Hymnusi). Das nachste Stuck handelt 
wieder von einer Heldentat des Krsna, namlich der Totung des 
Konigs P a u n d r a , der sich gegen Krsna auflehnt ®). Der letzte 
grofsere Abschnitt des Harivamsa ist die Legende (upakhyana) 
von den beiden Aiva-Verehrern Hamsa und Dimbhaka, 
welche von Krsna- V’isnu gedemutigt werden“). 

Angehangt ist noch ein lariger Gesang, der in uberschweng- 
lichster Weise von dem religiosen Verdienst des Lesens des 
Mahabharata und dem Himmelslohn spricht, der den Leser er- 
wartet, ferner die Geschenke vorschreibt, die man den Vorlesem 
(vacaka) nach Beendigung eines jeden Parvan geben soli, und 
schlielslich in ein Loblied auf das Mahabharata als das heiligste 
und erhabenste aller »Lehrbucher« (sastra) ausklingt^). Vor 
allem aber vfird dem Werke nachgeruhmt, dafs es der Ver- 
herrlichung des Visnu dient, denn: »Im Veda, im Ramayana 
und im heiligen Bharata, o tapferster Bharatasprofsling, wird 
uberall, im Anfang, am Ende und in der Mitte Hari besungen.* ®) 

Sonderbarerweise folgt nach all den Verherrlichungen des 
Visnu, und nachdem das Buch eigentlich schon beendet ist, noch 
ein Gesang®), in welchem der Gott Siva zu Ehren konimt und 
erzahlt wird, wie er die drei Burgen (Tripura) der DUmonen 
vemichtet hat. Doch wird selbst hier ein Schlufsvers zum Lob 
des >grofsen Yogins* Visnu angehangt. 

Mit einer kurzen Zusammenfassung des Inhalts des Hari- 
vamsa und einer Aufzahlung der religiosen Verdienste, die 
man sich durch Anhoren dieses »Puranas« erwirbt, schlielst das 
Buch endgultig ab. 

Dafs der Harivanisa ganz und gar ein Pur an a ist, zeigen 
auch die zahlreichen , oft wortlichen Ubereinstimmungen mit 
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’) Kailasaj'atra, Adhy. 264— 281 = vss. 14391— 15031. Adhy. 

278: Isvarastuti, Adhy. 279 und 281: Visnustotra. 

Paundrakavadha, Adhy. 282—293 = vss. 15032-15375. 
Hamsadimbhakopakhyana, Adhy. 294 — 322 = vss. 15376 , 

bis 16 139. 

Adhy. 323 = vss. 16140 — 16238: Sar vaparvanukirttana. 

Die Aufzahlung der Parvans enthalt zum Teil andere Namen als 
unsere Ausgaben. Der Inhalt dieses Adhyaya bertihrt sich mit ahn- 
lichen Lobgesangen im I. Buch des Mahabharata. Vgl. oben S. 271 f. ' 

'') Vers 16232. ! 

*) Tripura vadha, Adhy. 324 = vss. 16 239-16324. 
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mehreren der wichtigsten Puranas i). Dennoch war es notwendig, 
vom Harivamsa hier und nicht erst in dem Kapitel tiber die 
Puranas zu sprechen, nicht nur weil dieses Werk von den 
Indern als zum Mahabharata gehorig angesehen wird, sondern 
auch weil gerade dieser Nachtrag und dessen Anfiigung be- 
sonders geeignet ist, auf die Geschichte des Mahabharata selbst 
Licht zu werfen. Dieser Geschichte wenden wir uns nunmehr zu. 

Das Alter und die Geschichte des Mahabharata. 

Wir haben nun eine Ubersicht tiber alles das gegeben, was 
uns in Handschriften und Ausgaben als » Mahabharata* iiber- 
liefert ist, und stehen nun vor der Frage: Wie und wann ist 
dieses Riesenwerk entstanden? 

Schon in der kurzen Inhaltsangabe des eigentlichen Helden- 
gedichtes (S. 275 — 319) mufs dem Leser ein Widerspruch auf- 
gefallen sein, der beim Lesen des Mahabharata selbst noch mehr 
hervortritt. Wahrend das Gedicht in seiner jetzigen Gestalt 
durchaus die Partei der Pandavas ergreift und die Panda va- 
helden nicht nur als tiber alle Mafsen tapfer, sondern auch als 
edel und gut schildert, die Kauravas hingegen als falsch und 
boshaft hinstellt, — erzahlt uns doch das Gedicht in merk- 
wtirdigem Widerspruch mit sich selbst, dais alle Helden der 
Kauravas durch Verrat oder in unehrlichem Kampfe fallen^). 
Noch auffalliger ist es, dais aller Verrat von Krsna ausgeht, 
dais er immer der Anstilter aller Falschheit ist und das Be- 
nehmen der Pandavas verteidigt. Und dies ist derselbe Krsna, 
der in vielen Teilen des Mahabharata und insbesondere im 
Harivamsa als eine Inkarnation des hochsten Gottes \ isnu und 
als ein wahres Ideal und Vorbild aller Tugend gepriesen und 
verherrlicht wird. 

Wie erklaren sich diese merkwtirdigen Widersprtiche ? 
Dartiber lassen sich nur Vermutungen aufstellen. ZunSchst ist 
wohl die Annahme berechtigt, obgleich sie uns nur durch das 


') Brahma-, Padma-, Visnu-, Bhaeavata- und insbesondere Vayu- 
Purana. Das Garuda-Purana teilt den Inhalt des Mahabharata und 
des Harivamsa im Auszu£:e mit. Siehe A. Holtzmann, Das 
Mahabharata, iv, S. 32, 35, 37 ff., 40, 42 ff , 47 ff., 56. 

2) Oben S. 305 f., 309, 310, 311. 
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Mahabharata selbst verbiirgt ist, dais tatsacblicb einmal im nord- 
westlicben Indien als Ergebnis eines gewaltigen Kampfes ein 
Dynastiewecbsel stattgefunden bat, und dais diese quasi- 
bistoriscben Ereignisse die Grundlage des eigentlicben Epos 
bilden *). Davon ausgebend, konnen wir uns nun wobl denken, 
dais die ursprilnglicben Eleldenlieder, die vom Kampfe der feind- 
licben Vettern bandelten, in den Kreisen von Barden gesungen 
wurden, die dem Duryodbana selbst oder docb dem Hause der 
Kauravas nocb nabe standen; dais aber im Laufe der Zeit, als 
die Herrscbaft der siegreicben Pandavas sicb mebr und mebr 
fe'stigte, diese Lieder auf Barden iibergingen, welcbe im Dienste 
des neuen Herrscbergescblecbtes standen. Im Munde dieser 
Barden wurden dann jene Veranderungen vorgenommen, welcbe 
die Pandavas in einem gunstigen und die Kauravas in einem 
ungiinstigen Licbte erscbeinen Hefsen, obne dais die urspriing- 
licbe Tendenz der Lieder ganz verwiscbt werden konnte. In 
unserem Mababbarata wird der Kern des Epos, die Scbilderung 
des grolsen Kampfes , dem Sanjaya , dem Wagenlenker des 
Dbrtarastra, also einem Barden der Kauravas, in den Mund 
gelegt. Gerade in diesen Kampfszenen erscbeinen aber die 
Kauravas im giinstigsten Licbt. Das ganze Mababbarata selbst 
wird andererseits nacb der im ersten Bucb enthaltenen Rabmen- 
erzablung von Vyasas Scbtiler Vaisampayana bei dem Scblangen- 
opfer des Janamejaya vorgetragen. Dieser Janamejaya gilt aber 
als ein Urenkel des Pandava Arjuna, was damit gut tiber- 
einstimmt, dais im Mababbarata als Ganzem die Pandavas den 
Kauravas vorgezogen werden. 

Was Krsna anbelangt, so wird das Gescblecbt der Yadavas, 
dem er angebort, an mebreren Stellen des Mahabharata als ein 
Hirtenstamm von rohen Sitten geschildert, und er selbst wird 
von feindlichen Helden wiederholt als »Hirte« und sSklave* ge- 
schmaht. Gevvifs war er im alten Heldengedicht nur ein hervor- 
ragender Anfilhrer jenes Hirtenstammes und hatte nichts Gott- 

’) Auch diejenigen, welcbe einen my thologischen Kem in der 
dem Epos zugrunde liegenden Sage linden, geben doch zu, dais auch 
histonsche Elemente in ihr stecken. So A. Ludwig, Uber das Ver 
haltnis des mythischen Elementes zu der historischen Grundlage des 
Mahabharata (Abhandlungen der k. bdhmischen Ges. d. M^issensch. 

VI. 12J, Prag 1884. 
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liches an sich. Selbst den Krs^-Legenden des Harivamsa 
scheinen altere Sagen zugrunde zu liegen, in denen Krsna noch 
nicht ein Gott, sondern der Heros eines rohen Hirtenvolkes war. 
Moglich, dafs die Sage mehrere Krsnas kannte, die spater in 
einen zusammengeflossen sind; oder dafs — wie man vermutet 
hat*) — der Krsna des Heldengedichtes und der Legende auch 
ein Religionsstifter oder Begriinder einer Sekte war, deren Haupt- 
lehren in den altesten Bestandteilen der Bhagavadgita vorliegen, 
und dafs dieser dann zu einer Inkarnation des von seinen An- 
hangem r'erekrten Gottes Visnu gemacht wurde. Jedenfalls ist 
ein langer Weg von Krsna, dem Freund der Pandavas, zu dem 
Krsna des Harivainsa und dem erhabenen Gott Visnu. 

Es setzt also schon die politische und religiose Entwicklung, 
welche sich in den auf den grofsen Kampf beziiglichen Gesdngen 
des Mahabharata widerspiegelt — der Ubergang der Herrschaft 
von den Kauravas auf die Pandavas und die VergcJttlichung des 
Krsna — eine Itingere Zeitperiode voraus ; und es ist nicht denk- 
bar, dafs auch nur diese GesSnge, welche den Kern des Werkes 
bilden, von einem einzigen Dichter herrllhren. Noch unmdglicher 
wird eine solche Annahme , wenn wir die zahllosen Wider- 
spriiche in Betracht ziehen, die in den Einzelheiten der 
HaupterzMhlung vorkommen. Ich erinnere nur an die ErzShlungen 
von der Heirat der Pandavas (oben S. 282 f.) und den Abenteuern 
des Arjuna (S. 285). Im vierten Buch finden wir eine Dublette 
des ganzen Karapfes im Kurufelde : Bhisma und alle die anderen 
Helden der Kauravas werden von Arjuna im Handumdrehen in 
die Flucht geschlagen ; was schlecht dazu stimmt, dafs es spater 
nur in achtzehn Tagen und nur durch Anwendung von List den 
Pandavas moglich ist, die Kauravas zu besiegen. Es kann kaum 
einem Zweifel imterliegen, dafs das ganze vierte Buch (Virafa- 
parvan) ein jtingeres Erzeugnis ist^) als die grofsartigen Kampfes- 
schilderungen in den folgenden Btichem. Aber auch in jenen 
Biichern, welche unzweifelhaft die altesten Bestandteile des Epos 
enthalten, finden sich fortwahrend WidersprUche , welche un- 

’) Siehe Gar be, Die Bhagavadgita, S. 19 ff. Schon in der 
Chandogya-Upanisad wird Krsna, Sohn der DevakI, in Wrbindung 
mit philosophischen Lehren genannt. 

So schon Holtzmann, Mahabharata II, S. 98 und Hopkins, 
The Great Epic of India, S. 382 f. 
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jnOglich durch die »geniale Sorglosigkeit« irgend eines Dichters 
erklart werden kdnnen*). Auch finden sich neben den prachtig- 
sten Schilderungen voll urwilchsiger Kraft ganze lange Ge- 
sdnge , in denen mit geistloser Eintdnigkeit und unter fort- 
wahrenden Wiederholungen die Schilderung der achtzehntagigen 
Schlacht nur mdglichst ausgesponnen wird. 

So ist denn schon das, was wir als das xeigentliche Epos« 
bezeichnen konnen, so wie es auf uns gekommen ist, gewifs nicht 
das Werk eines Dichters. Auch dieser »Kern« des Maha- 
bharata ist nicht mehr die alte Heldendichtung ; sondern diese 
ist in ihm — in vielfach verwassertem Zustand — enthalten. 

Nun haben wir aber gesehen, dafs um diesen Kern herum 
sich eine Unmasse der verschiedenartigsten Dichtungen angehauft 
hat: Heldenlieder aus verschiedenen Sagenkreisen, brahmanische 
Mythen- und Legendendichtung, Asketenpoesie und Lehrgedichte 
aller Art von den einfachsten Sittenspruchen bis zu umfang- 
reichen phiiosophischen Gedichten, formlichen Rechtsbilchern und 
ganzen PurSnas. Wer mit den strenggldubigen Indern oder mit 
Dahlmann*) glauben wollte, dafs unser Mahabharata das 
Werk eines einzelnen Mannes sei, der mtifste annehmen, dafs 
dieser Mann zu gleicher Zeit ein grofser Dichter und ein 
erbarmlicher Stumper , ein Weiser und ein Schwachkopf , ein 
genialer Ktlnstler und ein lacherlicher Pedant gewesen sei — 

*) Vgl. oben Anm. auf S. 305, 306 f., 310, 314. 

Joseph Dahlmann, Das Mahabharata als Epos und Rechts- 
buch (Berlin 1895)spricht zwar nur von einer *einheitlichen Diaskeuase«, 
aber er schreibt doch dem *Diaskeuasten' eine Tatigkeit zu, die ihn 
unbedingt zu einem Dichter stempeln wtirde; und zum Schlufs (S. 302) 
spricht er doch vom Mahabharata als dem Werk seiner einzelnen 
dichterisch schaffenden Kraft». In seinem Buch ^Genesis des Maha- 
bharata" (Berlin 1899) sagt ergeradezu: . Der Dichter war Diaskeuast, 
der Diaskeuast Dichter." Es ist iibrigens bemerkenswert, dafs selbst 
ein so naiver und ziemlich strengglaubiger Inder, wie C. V. Vaidya 
(The Mahabharata: A Criticism. Bombay 1905), der mit Ehrfurcht 
von Vyasa, dem Zeitgenossen des Krspa, ale dem “Dichter" des Maha- 
bharata spricht (er stellt ihn hoch liber Homer, Milton und Shakespeare) 
und alien Emstes berechnet, dafs Vyasa und Krsna zur Zeit des 
Mahabharata-Kampfes um 3101 v. Chr. gelebt hatten, doch unumwunden 
zugesteht, dafs das Mahabharata in seiner gegenwartigen Form die 
Emeiterung eines ursprtinglich viel kleineren Werkes ist und zahl- 
reiche Zusatze und Interpolationen enthalt. 
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abgesehen davon, dafs dieser Wundermann ein Kenner und Be- 
kenner der entgegengesetztesten religiosen Anschauungen und der 
widersprechendsten philosophischen Lehren gewesen sein mtilste. 

Auch in bezug auf Sprache, Stil und Metrik zeigen 
die Bestandteile des Mahabharata durchaus keine Einheitlichkeit. 
Nur ganz im allgemeinen kann man vom s'epischen Sanskrit* 
als der Sprache der volkstiimlichen Epen sprechen*). In Wirk- 
iichkeit ist die Sprache des Epos in manchen Teilen alter- 
tlimlicher, d. h. dem Altindischen der vedischen Prosawerke 
naher verwandt als in anderen. Und neben sprachlichen Er- 
scheinungen, die an das Pali anklingen und die man als volks- 
tiimlich bezeichnen kann, gibt es andere, die man einfach als 
Sprachunrichtigkeiten erklaren mufs, wie sie sich un- 
gebildete und minderwertige Schriftsteller von der Art der 
Puranaverfasser oft zuschulden kommen lassen. Auch in bezug 
auf den Stil Ihfst sich nur im allgemeinen sagen, dafs er von 
dem sogenannten sKavyastiU, d. h. dem durch ein Cbermafs 
in der Verwendung von Kunstmitteln (Alamkaras) gekenn- 
zeichneten Stil der spateren Kunstdichtung, noch weit entfernt 
ist. Es fehlt aber nicht an Stellen im Mahabharata, die uns 
bereits an diesen Kav}'astil erinnern^). Daneben finden wir 
auch Stucke, die ganz in dem naiven Stil der alten Itihasas ge- 
halten sind, wie sie in den Brahmanas und Upanisads erzahlt 
werden , wahrend wieder an zahlreichen anderen Stellen der 
saloppste Puranastil vorwaltet. Was die Metrik anbelangt®), 
so ist wohl der aus der alten Anustubh hervorgegangene S 1 o k a 
das epische Metrum par excellence. Aber von diesem Sloka 
gibt es altertiimlichere und jiingere Formen, die alle im Maha- 
bharata vertreten sind. Es gibt femer in unserem Epos auch 


*) Uber die epische Sprache handelt H. Jacobi, Das RamSyapa, 
S. 112 ff. Vgl. auch oben S. 40 und Hopkins, The Great Epic of 
India, S. 262. 

Vgl. oben S. 308. Zahlreich sind aber diese Stellen nicht, 
jedenfalls lange nicht so zahlreich wie im Ramiiyana. 

”) Ausfiihrlich handelt Uber die Metrik des Mahabharata Hop- 
kins a. a. O. S. 191 ff. Vgl. auch Jacobi. »tjber den bloka im 
Mahabharata" (in «Gurupujakaumudl, Festgabe zum SOjahrigen 
Doktorjubilaum Albrecht Weber dargebr.-. Leipzig 18^16, S. 50 ff.) 
und oben S. 55. 
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alte ProsastUcke, deren Prosa zuweilen rhythmisch ist, zuweilen 
mit Strophen abwechselt *). Auch von dem Tristubhmetrum, 
welches im Mahabharata Ofters verwendet wird — der Sloka 
ist allerdings ungefahr zwanzigmal so haufig wie die Tristubh — , 
findet sich sowohl die altertiimliche der vedischen noch ahnliche 
Form als auch jungere Formen; und sogar die kunstvollen 
Versmafse der klassischen Sanskritdichtung begegnen uns ver- 
einzelt schon im Mahabharata. 

So weist alles darauf hin, dais das Mahabharata nicht ein- 
heitlichen Ursprungs ist, sondern aus alteren und jungeren 
Sttlcken besteht, die verschiedenen Jahrhunderten angehbren. 
Inhalt und Form bestatigen gleichermalsen , dais manche Teile 
des Mahabharata bis in die Zeiten des Veda zuriickreichen, 
wahrend andere mit den spaten Erzeugnissen der Purana- 
litteratur gleichzeitig sein mtissen. 

Nim ist vielfach — so insbesondere von A. Holtzmann — 
angenommen worden, dais es ein altes Heldengedicht der Kauravas 
gegeben habe, welches das »ursprungliche Mahabharata* ge- 
wesen sei, dais dieses nachher zugunsten der Papdavas eine 
stendenzidse Umarbeitung* erfahren habe; und dais es dann 
noch mehrmals nacheinander — erst von Buddhisten, dann 
von Brahmanen — »tendenzi6s umgearbeitet* worden sei. Die 
szweite puranenmalsige Umarbeitung* hatte nach Holtzmann 
etwa um 900 — 1100 n. Chr. stattgefunden , »der dann einige 
Jahrhunderte spater die delinitive Festsetzung und Abschlielsung 
des Textes nachlolgte* ^). 

Es ist wichtig lestzustellen , dais diese letztere Annahme, 
wonach das Mahabharata seine jetzige Gestalt erst im 15. oder 
16. Jahrhundert erhalten hatte, ganz und gar lalsch ist. Denn es 
ist durch litterarische und inschriltliche Zeugnisse bewiesen*), 
dais das Mahabharata schon um 500 n. Chr. nicht mehr ein 


0 Vgl. Hopkins a. a. O. S- 266 If. und oben S. 89. 

*) Holtzmann, Das Mahabharata I, 194. 

*) Diesen Beweis erbracht zu haben, ist das Verdienst G. BUhlers. 
(Indian Studies. By G. Buhler and J. Kirste, No. II. Contributions 
to the History ol the Mahabharata. Sitzungsberichte der k. Akadeniie 
der Wiss. in Wien. Phil.-histor. Cl., Bd. CXX\'II. Wien 1892.) Auf 
einiges hatten schon fruher die indischen Gelehrten R. G. Bhandarkar 
und K. T. Telang hingewiesen. 
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eigentliches Epos, sondern ein heiliges Lehr- und Erbauungs- 
buch und im grofsen und ganzen an Umfang und Inhalt von 
dem Werk, wie es uns jetzt vorliegt, nicht wesentlich verschieden 
war. Der Dichter Bana, der uin 600 n. Chr. lebte, erzahlt in 
seinem Roman sKadambarT^: , dais die Konigin Vilasavatl zu 
Ujjein an einem Feste in einem Tempel einer Rezitation des 
jMahabharata beiwohnte. Solche offentliche Vorlesungen des 
Wahabharata linden noch heutigen Tages in Indien bei festlichen 
Gelege«heiten in Tempeln statt — und selbstverstandlich mehr 
zur Erbauung und religiOsen Unterweisung als zur Unterhaltung. 
Um 600 n. Chr. bezeugt aber auch schon eine Inschrift von 
Kambodscha ahnliche offentliche Vorlesungen des Mahabharata. 
und zwar mit Benutzung von eben fUr diesen Zweck gestifteten 
Handschriften, in dieser fernen indischen Kolonie in Hinter- 
indien. Wir besitzen endlich auch Landschenkungsurkunden aus 
dem 5. und 6. Jahrhundert, in denen die tiber die Moral des 
Schenkens (dSnadharma) handelnden Abschnitte des XIII. Buches 
(oben S. 3651 als heilige Texte zitiert werden; und in einer 
derartigen Inschrift wird das Mahabharata bereits als die sSamm- 
lung von hunderttausend Versen* bezeichnet. Die Zahl von 
hunderttausend Versen wird aber nicht einmal annhhernd er- 
reicht, wenn nicht die Bucher XII und XIII und selbst ein Teil 
des Harivamsa hinzugerechnet werden * ). M’enn aber das Maha- 
bharata bereits im 5. Jahrhundert die unzweifelhaft jiingsten Be- 
standteile wie Buch XIII und Harivamsa enthielt, wenn es 
damals bereits ein religiOses Lehr- und Erbauungsbuch war, und 


0 Von den ohunderttausend” Versen des Mahabharata ist schon 
in diesem selbst die Rede (I, 1, 107; XII, 343, 11; vgl- oben S. 271 
und Hopkins a. a. O. S. 9). Die 18 Bucher des Mahabharata haben 
in der Kalkuttaer Ausgabe 90 092 Verse, von denen 13 935 auf 
Buch XII und 7759 auf Buch XIII entfallen. Mit dem ganzen 
Harivamsa betragt die Zahl der Verse 106 466. Lklst man den 
Bhavisj'aparvan (siehe oben S 387) hinweg, so ergibt sich eine Zahl 
von 101 154 Versen. die am besten zu der runden Zahl •Hundert- 
tausend'' stimmt. Allein die verschiedenen Rezensionen des Maha- 
bharata, die oft in der Weise voneinander abweichen, dafs die eine 
Rezension eine Anzahl Verse auslalst, die in der anderen enthalten 
sind, aber dafUr wieder anderswo ebensoviele \'erse einfiigt, die der 
letzteren fehlen, beweisen, dafs sich der In halt des Mahabharata 
auch andern konnte, ohne dafs der Umfang sich anderte. 
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wenn hundert Jahre spater Handschriften des Mahabharata 
bereits bis nach Hinterindien gelangt waren und dort in Tempeln 
vorgelesen wurden, so kdnnen wir mit gutem Rechte schliefsen, 
dais es mindestens schon ein oder zwei Jahrhunderte fruher, 
also im 3. oder 4. Jahrhiindert n. Chr. die Gestalt erhalten 
haben mufs, die es heute noch hat. Andererseits >) kann es aber 
diese Gestalt erst nach dem Entstehen und der Ausbreitung des 
Buddhismus, auf den es viele Anspielungen enthalt, und sogar 
erst nach Alexanders Einfall in Indien erhalten haben, da die 
Yavanas, d. h. die Griechen (lonier) oft erwahnt werden und auch 
von steinemen Bauten die Rede ist, wahrend vor der Griechenzeit 
in Indien nur Holzbauten bekannt waren. Das Mahabharata 
kann demnach seine jetzige Gestalt nicht fruher 
als im 4. Jahrhundert v. Chr. und nicht spater als 
im 4. Jahrhundert n. Chr. erhalten haben. 

Eine grSfsere Umarbeitung des Mahabharata oder auch 
nur die Hinzufugung eines der grdfseren Bucher kann also 
nach dem 4. Jahrhundert n. Chr. nicht mehr stattgefunden haben. 
Die Hypothese einer oder gar mehrerer Umarbeitungen kann ich 
aber liberhaupt weder ftir notwendig noch ftir wahrscheinlich 
halten ^). Sowie in spaterer Zeit die Abschreiber mit ihrem 
Text ziemlich willkUrlich verfuhren, so gestatteten sich in alterer 
Zeit gewifs auch die Rhapsoden, unter denen die Heldenlieder 
jahrhundertelang nur miindlich fortgepflanzt worden sein miissen, 
jede mogliche Freiheit bei dem Vortrag ihrer Gesange: sie 
dehnten Szenen, die ihren Zuhorern gefielen, in die Lange und 
ktirzten andere, die weniger Eindruck machten, ab. Die grOfsten 
Veranderungen aber, durch welche die alte Heldendichtung 
allmahlich zu einem Sammelwerk wurde, das jVieles« und 
darum jjedem etwas« brachte, sind wohl damit zu erklaren, dafs 
die Uberlieferung und die Pflege des alten Heldensanges von 
den urspriinglichen Sangern auf andere Kreise iiberging, dafs 


') Siehe Hopkins a. a. O. S. 391 ff. Den weitergehenden 
Folgerungen Hopkins’ aus der Nichterwahnung des rdmischen Denars 
{S. 387) und der Kupfertafeln als Schenkungsurkunden (S. 388) mdchte 
ich mich nicht anschliefsen. 

^) Es soil aber damit nicht gesagt sein, dafs nicht einzelne Teile, 
wie z. B. der Virata-Parvan , umgearbeitet worden sind. Vgl. Hop- 
kins im J. Am. O. S. Vol. XXIV, 1903, p. 54. 
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die Gesange selbst in andere Gegenden verpflanzt , anderen 
Zeiten und einem wechselnden Publikum angepafst wurden. 
Schon in sehr alter Zeit musseff, wie wir sahen, die Lieder von 
Barden, die dem Kurugeschlecht nahestanden, auf solche iiber- 
gegangen sein, welche zum Pandavageschlecht Beziehungen 
batten. Sie verbreiteten sich aus Gegenden, wo der Visnukult 
vorherrschte , in solche, wo Siva als hochste Gottheit verehrt 
wurde. Auch die Phasen, welche der Krsnakult durchmachte, 
lielsen ihre Spuren in der epischen Dichtung zuriick. Wie bei 
anderen VOlkern, so mufs aber auch bei den Indern eine Zeit 
gekommen sein, wo sich die schaffende Dichterkraft nicht mehr 
auf dem Gebiete der Heldendichtung betatigte und diese als 
lebendige Poesie erlosch, und wo nur mehr die alten Lieder 
von Barden noch immer gesungen wurden’)- Auch die alte 
Heldenzeit horte auf, wo die Barden mit den Kriegern als 
Wagenlenker in die Schlacht zogen, um nach gewonnenem 
Sieg — etwa bei einem grofsen Opferfeste — die glorreichen 
Taten der Helden zu besingen. Die Epigonen dieser Barden 
waren eine mindenvertige Klasse von Litteraten — dieselben, 
welche sich auch mit der Oberlieferung der Puranas befafsten. 
Diese Leute waren wohl weder rechte Krieger noch rechte 
Brahmanen — nicht umsonst werden die Sutas in den Rechts- 
bilchem als Bastarde bezeichnet, die aus der Vermischung von 
Kriegern mit Brahmanenfrauen oder von Brahmanen mit 
Ksatriyafrauen her\’orgegangen sein sollen. Und gerade das ist 
auch das Eigentumliche des Mahabharata in seiner jetzigen Ge- 
stalt, dais es weder rechte Kriegerpoesie noch rechte geistliche 
Dichtung ist ; es ist kein Epos mehr, aber auch noch kein eigent- 
liches Purana. 

Eine Art Abschlufs diirfte das Mahabharata erst bekommen 
haben , als es — nach jahrhundertelanger miindlicher Uber- 
lief erung — niedergeschrieben wurde. An dieser Redaktion 
und Niederschrift werden sich wohl nur Brahmanen, Pandits, 
beteiligt haben. Wenn wir aber sagen miissen, dafs das Maha- 
bharata schon im 4. Jahrhundert n. Chr. oder noch fruher von 
dem Werk, wie es uns jetzt vorliegt, im grofsen und ganzen 
in bezug auf Umfang und Inhalt nicht wesentlich verschieden 


’) Vgl. H. Jacobi in den Getting, gel. Anz. 189‘_’, S. 632. 
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war, so mtissen die Worte »im grofsen und ganzen-r und snicht 
wesentlich« sehr stark betont werden. Denn Zusatze und Ver- 
anderungen, und zwar Zusatze nicht nur von einzelnen Versen, 
sondern auch von ganzen Gesangen (wie Hymnen auf Durga 
u. dgl.), sind bis in die neueste Zeit hinein gemacht worden, 
und einen feststehenden Text des Mahabharata gibt 
es iiberhaupt nicht. 

Wenn man vom Mahabharata spricht, so meint man damit 
in der Regel eine der beiden grofsen in Indien von einheimischen 
Gelehrten besorgten Ausgaben, die jKalkuttaer Ausgabes (1834 
bis 1839) in vier Quartbanden, deren letzter den Harivamsa ent- 
hhlt, Oder die » Bombay er Ausgabe* mit dem Kommentar des 
Nilakantha. Letztere ist seit 1862 in mehreren Auflagen er- 
schienen. Sie enthalt den Harivamsa nicht. Keine der beiden 
Ausgaben kann im Sinne der europaischen Philologie als eine 
»kritische« bezeichnet werden ' )• Von dem Text, welchen unsere 
Ausgaben bieten, und der im grofsen und ganzen dem der nord- 
indischen Handschriften entspricht, weicht der Text der siid- 
indischen Handschriften nicht unwesentlich ab, so dafs man von 
einer >nordindischen« und einer »sudindischen Rezension«®) 


') Uber diese und die anderen indischen Ausgaben vgl. A. Holtz- 
mann, Das Mahabharata, III, S 2 ff. Uber das Verhaltnis der beiden 
Ausgaben zueinander ebendas. S. 9ff. Erwahnung verdient auch die 
unter der Redaktion von Pratapa Chandra Roy (Kalkutta 1882 ff.) 
erschienene iiberaus handliche Ausgabe in Oktavbanden, die nur leider 
nicht druckfehlerfrei ist. Diese Ausgabe ist ein Werk echt indischer 
FrOmmigkeit und Wohltatigkeit; sie wurde mit Hilfe der von dem 
Herausgeber veranstalteten Sammlungen zum Zweck der Gratis- 
verteilung gedruckt und in 10 000 Exemplaren verschenkt. Die Ter- 
anstaltung einer den Anforderungen der Wissenschaft genligenden 
kritischen Ausgabe des Mahabharata ist von der Inter- 
nationalen Assoziation der Akademien im Jahre 1905 be- 
schlossen worden. 

■) Doch nur mit \"orbehaIten. Denn es ist mOglich, dafs eine 
genauere Untersuchung der Handschriften mehrere nordindische 
und mehrere sudindische Rezensionen ergeben wird. Auch ist die 
Uberlieferung mancher Bticher einheitlicher als die anderer. Vgl. 
M. Winternitz, 'On the South-Indian Recension of the Mahabharata* 
(Indian Antiquary 1898, March, April, May) undH. Luders, »Uber 
die Grantharecension des Mahabharata'' (Abhandlungen der k. Ge- 
sellschaft d. Wissenschaften zu Gottingen, Phil.-hist. Kl., N. F. Bd. IV 
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sprechen kann. Diese beiden Rezensionen weichen oft in der 
Weise voneinander ab, dais die eine Verse und auch ganze 
Gesange enthalt, die in der anderen fehlen, oder dafs Verse in 
verschiedener Reihenfolge erscheinen u. dgl. mehr. 

Es folgt aus all dem die wichtige Lehre, dafs in Wirk- 
lichkeit das Alter eines jeden Stiickes des Maha- 
bharata, ja eines jeden einzelnen Verses fiir sich 
bestimmt werden mufs, und dafs Aussprtiche wie »Das 
kommt s c h o n im Mahabharata vor« keinerlei Berechtigung und 
in chronologischer Beziehung gar keinen Sinn haben. Um so 
weniger Berechtigung hat es, mit dem Mahabharata als Ganzem 
bestimmte Zeitangaben zu verbinden, als nicht nur in entschieden 
salten« Partien jungere Einschiebungen stattgefunden haben, 
sondern auch ebenso oft in >jungeren« Partien sich sehr alte 
Stticke finden. So ist das ganze erste Buch des Mahabharata 
gewifs nicht salt« ; das hindert aber nicht, dafs viele in dem- 
selben vorkommende Sagen, Legenden und genealogische Verse 
sehr alt sind. Selbst in dem gewifs erst spat angeftigten 
Harivamsa finden sich sehr alte Verse und Legenden. Doch 
sind die Ausdrilcke salt* und jjung« auf ganze Biicher und 
grOfsere Stucke des Mahabharaki immer nur mil V^orsicht und 
Vorbehalten anzuwenden. 

Und dies ftihrt uns zu der schwierigsten Frage: Was 
verstehen wir darunter, wenn wir von »alten« und >altesten« 
Teilen des Mahabharata sprechen? Mit anderen Worten: Bis 
in welche Zeit reichen die AnfUnge des Mahabharata zuriick? 

Halten wir uns an die Tatsachen. In der ganzen vedischen 
Litteratur ist von einem Mahabharata nicht die Rede, so oft 
auch in Brahmanas und Upanisads von Akhyana, Itihasa, 
Purana und Gatha NarasamsI (oben S. 260 f.) gesprochen wird. 
Auch von dem grofsen doch wohl historischen Ereignis, das im 
Mittelpunkte des Epos steht — der blutigen Schlacht im Kuru- 
felde — , weifs der Veda nichts, trotzdem in den Brahmanas 
gerade dieses Kurufeld als ein Ort, wo Gotter und Menschen 
grofse Opferfeste feierten, so oft genannt wird, dafs dieses Er- 


Nr. 6, Berlin 1901). Eine hauptsachlich auf sUdindischen Manuskripten 
beruhende Ausgabe ist gegenwartig in Bombay (Nirnayasagara Press) 
im Erscheinen begriffen. 
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eignis, wenn es schon stattgefunden hatte, unbedingt erwiihnt 
worden ware *). Wohl kommen Janamejaya , der Sohn des 
Pariksit, und Bharata, der Sohn des Duhsanta und der Sakuntala, 
in den Brahmanas vor; und schon in einem Kuntapalied des 
Atharvaveda wird Pariksit als ein friedliebender Konig gepriesen, 
unter dessen Herrschaft das Kuruland gedieh. In den zum 
Yajurveda gehdrigen Werken ist oft von Kurus und Pancalas 
oder Kurupancalas die Rede; und in Verbindung mit einem 
Opferfeste der Kurupancalas wird im Kathaka (X, 6) eine 
Anekdote von Dhrtarastra, dem Sohne des Vicitravlrya, erzahlt. 
Hingegen ist nirgends im ganzen Veda der Name des Pandu 
oder seiner Sohne, der Panda vas, nirgends sind Namen wie 
Duryodhana, Duhsasana, Karna usw. zu finden. Der Name 
Arjuna kommt zwar in einem Brahmana vor, aber als Geheim- 
name des Gottes Indra. Erst in den zur Vedahgalitteratur ge- 
hOrigen Sutrawerken, im Asvalayana-Grhyasutra, im Sahkhayana- 
i^rautasutra und in den grammatischen Sutras des Panini finden 
wir die ersten Spuren eines Epos Mahabharata®). 

Wie steht es mit der buddhistischen Litteratur? Im 
Tipitaka, dem Palikanon der Buddhisten, wird das Mahabharata 
nicht erwahnt. Hingegen finden wir in den altesten Texten des 
Tipitaka Dichtungen von der Art der Akhyanas, die wir als 
eine Vorstufe der Epik in den Brahmanas kennen lernten®). 

'J Siehe A. Ludwig, Uber das Verhaltnis des mythischen 
Elementes z^der historischen Grundlage des Mahabharata, S. 6. 

Aus Asvalayana-Grhyasutra (III, 4), wo blols die Titel 
»Bharata« und ^Mahabharata* vorkommen, lafst sich eigentlich gar 
nichts scbliefsen. Legt man der Stelle irgendeine Beweiskraft bei, so 
wurde sie nur beweisen , dafs es in der (iibrigens unbekannten) Zeit 
dieses Sutra ein langeres 'Mahabharata* neben einem kttrzeren 
•Bharata* gegeben habe. (Vgl. Hopkins a. a. O. S. 389 f. und 
M. Winternitz in WZKM. XIV, S. 5o f. und oben S. 271.) Im 
bahkhayana-SrautasutrafXV, 16) linden wir die erste Erwahnung 
eines filr die Kauravas ungliicklichen Krieges im Kurufelde (A. Lud- 
wig a. a. O. S. 5). Panini kannte nicht nur den Titel 'Mahabharata*, 
sondern auch die Namen der Haupthelden des Epos ; aber es ist nicht 
moglich, irgendwelche Schliisse auf den Umfang und Inhalt des dem 
Pamni bekannten Mahabharata aus den karglichen Andeutungen zu 
ziehen. 

') Siehe oben S. 259. E. Windisch, Mara und Buddha (XV. Bd. 
der Abhandlungen der phil.-hist. Cl. d. k. sachs Ges. d. Wiss., Leipzig 
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Die Jatakas , deren metrische Bestandteile (die Gathasj zum 
Tipitaka gehdren, verraten eine Bekanntschaft mit der Krsna- 
Sage, aber nicht mit dem Harivamsa und dem Mausalaparvan 
des Mahabharata *). Die im Jatakabuch vorkommenden Namen 
Pandava, Dhananjaya (im Mahabharata ein gewbhnlicher Bei- 
name des Arjuna), Yudhitthila (Paliform fiir Yudhisthira), 
Dhatarattha (Paliform fiir Dhrtarastra), Vidhura oder Vidhura 
(der Vidura des Mahabharata), ja selbst die in demselben vor- 
kommende Erzahlung von der Gattenselbstwahl und Fiinfmanner- 
ehe der Draupadi bezeugen nicht nur keine Bekanntschaft mit 
dem Mahabharata, sondern eher das Gegenteil. Denn Pandava 
erscheint im Jataka als Name eines Pferdes , Dhrtarastra als 
Name eines Flamingos, Dhananja}'a und Yudhisthira werden nur 
als Kurukbnige genannt , die in Indraprastha residierten , und 
Vidura ist ein weiser Mann, der bald als Hauspriester, bald als 
Minister am Hofe des Dhananjaya oder des Yudhisthira auftritt. 
DraupadI aber, eine der herrlichsten Frauengestalten des Epos, 
erscheint im Jataka als Beispiel weiblicher Verworfenheit, da sie 
sich mit ihren ftinf Mannern nicht begnilgt, sondern noch mit 
einem buckligen Diener Ehebruch treibt. 

Aus diesen Tatsachen mufs man wohl schliefsen, dafs es 
ein Epos Mahabharata, d. h. ein episches Gedicht, welches von 
dem Kampf der Kauravas und Pandavas und von der Schlacht 

1895) S. 222 ff. und T. \V, Rhys JDavids, Buddhist India, London 
1903, S. 180 ff Rezitationen von Akhyanas werden im Brahmaiala- 
sutta (Dialogues of the Buddha, translated from the Pali by T. W. 
Rhys Davids, London 1899, S. 8) neben Unterhaltungen und Schau- 
stellungen, die der Mdnch vermeiden soil, aufgefilhrt. Waren, wie 
der Kommentator sagt, darunter Rezitationen des Mahabharata und 
des Ramaya^a zu verstehen, so hatte der Verfasser diese gewifs mit 
Namen genannt. 

’) Das hat H. Liiders in ZDMG, Bd. 58, S. 687 ff. nachgewiesen. 
VJgl. auch E. Hardy in ZDMG, Bd. 53, S. 25 ff. Die Krsna-Sage wird 
im Ghatajataka (Nr. 454) erzahlt ; eine Anspielung auf sie enthalt auch 
das Jataka Nr. 512. Die Jainas haben — nach Jacobi (Berichte des 
VII. internat. Orientalistenkongresses in Wien 1886, S. 75 ff. und 
ZDMG, Bd. 42, 1888, S. 493 ff.) — die Krspa-Sage nicht nur gekannt, 
sondern bereits im 3. oder 2. Jahrhundert v Chr. den Krsna-Kult in 
ihre Religion aufgenommen, indem sie den Krsna in die Zahl ihrer 
Heiligen einreihten. Das beweist aber nichts fiir das Alter des 
Mahabharata. 
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im Kurufelde handelte und den Titel sBharata« oder »Maha- 
bharata* ftlhrte, vor dem Abschlufs des Veda nicht gegeben 
haben kSnne; dais hingegen ein solches Gedicht im 4. Jahr- 
hundert v. Chr. schon existiert haben muls, da die Sutrawerke von 
Sahkhayana, Asvala 3 ^ana und Panini vor diese Zeit gesetzt werden 
miissen. Da aber der im 3. und 4. Jahrhundert v. Chr. ent- 
standene Palikanon der Buddhisten nur eine ganz oberflachliche, 
wenn irgendeine Kenntnis des Mahabharata verriit, durfte es 
damals im ostlichen Indien, wo die buddhistische Litteratur 
entstand, noch wenig bekannt gewesen sein. 

Wir haben aber gesehen, dais manche Elemente unseres 
jetzigen Mahabharata bis in die vedische Zeit zuriickreichen, 
und dais vieles, namentlich in den lehrhaften Abschnitten, aus 
einem litterarischen Gemeinbesitz geschopft ist, aus 
welchem auch Buddhisten und Jainas (wohl schon im 5. Jahr- 
hundert V. Chr.) geschopit haben*). 

Endlich muls noch erwahnt werden, dais nicht nur die in 
dem Epos geschilderten Ereignisse, sondern auch die zahllosen 
Namen von Kdnigen und Kdnigsgeschlechtern — so sehr auch 
manche der Ereignisse und viele der Namen den Anschein des 
Geschichtlichen erwecken — doch im wahren Sinne des Wortes 
der indischen Geschichte nicht angehdren. Die politische 
Geschichte Indiens beginnt mit den Kdnigen Bimbisara und 
Ajatasattu, die uns als Zeitgenossen des Buddha verburgt sind. 
Allenfalls kann man noch den in den Puranas erwahnten 
Kdnigen der Saisunaga- und Nandadjmastien geschichtlichen 
Charakter zuschreiben ®). Mit dem grolsen Kdnig Candragupta 

') Siehe oben S. 261, 3521., 358, 360. Uber die Rsyasrnga- 
Legende im Jataka vgl. oben S. 342 If. und H. Liiders in der dort an- 
gefahrten Abhandlung Eine andere Legende, welche das Mahabharata 
(I, 10/ f.) mit dem Jataka (Nr 444) gemein hat, ist die von Mandavya, 
der zur Strafe daftir , dais er einmal als Kind eine Fliege mit einem 
Dom aufgespielst hat, fur einen Rauber gehalten und gepfahlt wird. 

L. Scherman, Materialien zur Geschichte der indischen Visions- 
litteratur, Leipzig 1892, S. 53 f.) Im Jataka ist dieser Mandavya ein 
Freund des Kanhadipayana (d. h. des Krsna Dvaipayana Vyasa). 

“) Kach V. A. Smith, The Early History of India (Oxford 1904) 

S. 41 ware die Begrilndung der Saisunagadynastie um 600 v. Chr., 
der Regierungsantritt Bimbisaras um 519 v. Chr. und die Begrilndung 
der Kandadynastie um 361 v. Chr. anzusetzen. 
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(321 V. Chr.), dem Begrtinder der Mauryadynastie, betreten wir 
dann festen geschichtlichen Boden in Indien. Von alien diesen 
geschichtlichen Personlichkeiten ist im Mahabharata keine Spur 
zu linden *). Dieser svorgeschichtliche* Charakter der Erzahlung 
und der Helden weist doch auf ein hohes Alter des Epos hin. 

Zusammenfassend konnen wir also iiber das Alter des Maha- 
bharata folgendes sagen : 

1. Einzelne Sagen, Legenden und Dichtungen, welche in 
das Mahabharata aufgenommen wurden, gehen bis in die Zeit 
des Veda zuriick. 

2. Ein Epos sBharata* oder » Mahabharata* hat es aber in 
vedischer Zeit nicht gegeben. 

3. Viele moralische Erzahlungen und Sprtiche, welche unser 
Mahabharata enthalt, gehoren der Asketendichtung an, aus 
welcher vom 6. Jahrhundert v. Chr. an auch Buddhisten und 
Jainas geschOpft haben. 

4. Wenn zwischen dem 6. und 4. Jahrhundert v. Chr. ein 
Epos Mahabharata schon bestanden hat, so war es im Heimat- 
land des Buddhismus noch nicht bekannt. 

5. Sicher bezeugt ist ein Epos Mahabharata vor dem 
4. Jahrhundert v. Chr. nicht. 

6. Zwischen dem 4. Jahrhundert v. Chr. und dem 4. Jahr- 
hundert n. Chr. hat sich — wahrscheinlich allmiihlich — die Um- 
wandlung des Epos Mahabharata in unser jetziges Sammelwerk 
vollzogen. 

7. Im 4. Jahrhundert n. Chr. hatte das Werk im grolsen 
und ganzen schon seinen gegenwartigen Umfang, Inhalt und 
Charakter. 

8. Aber kleinere Anderungen und Zusatze sind auch in 
den spateren Jahrhunderten immer noch gemacht worden. 

9. Ein Zeitalter des Mahabharata gibt es nicht, sondern 
das Alter eines jeden Sttlckes muls fiir sich bestimmt werden. 


') E. W. Hopkins (im -'Album Kern«, S. 249 ff.) ulaubt aller- 
dings Anspielungen auf die Mauryas, Asoka und Candragupta im 
Mahabharata zu finden. Aber warum sollten diese so versteckt sein? 

Winternitz, Gescbicbte der indischen Litteratur. |27 
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Das Ramayana*), Volksepos und Kunstdichtung zugleich. 

In mehr als einer Beziehung unterscheidet sich das Ramayana 
wesentlich vom Mahabharata. Vor allem hat es einen viel ge- 
ringeren Umfang und eine viel grofsere Einheitlichkeit. Walirend 
das Mahabharata in seiner jetzigen Gestalt kaum noch als ein 
eigentliches Epos bezeichnet werden kann, ist das Ramayana 
auch in der Form, in der es uns heute vorliegt, noch ein ziemlich 
einheitliches Heldengedicht. Wahrend ferner die einheimische 
iiberlieferung den Vyasa, einen ganz m 3 'thischen Seher der 
Vorzeit, der zugleich der Sammler der Vedas und der Puranas 
gewesen sein soli, zum Verfasser oder Herausgeber des Maha- 
bharata macht, bezeichnet sie einen Dichter namens V a 1 m I k i 
als den Verfasser des Ramaj'ana; und wir haben keinen Grund, 
daran zu zweifeln, dais ein Dichter dieses Namens wirklich ge- 
lebt und die im Munde der Barden verstreut lebenden Gesange 
von Rama zuerst in die Form eines einheitlichen Gedichtes ge- 
gossen hat. Diesen Valmlki nennen die Inder sden ersten 
Kunstdichter* (adikavi), sowie sie das Ramaj’ana gerne als 
»das erste Kunstgedicht« (adikavya) bezeichnen. In der Tat 
fiihren die AnfSnge der epischen Kunstdichtung auf das Ramayana 
zuriick, und Valmfki ist stets das Vorbild geblieben, dem alle 
spateren indischen Kunstdichter bewundernd nachstrebten. Das 
Wesentliche der indischen Kunstdichtung. des sogenannten 
Kavj'a, besteht darin, dais in ihr auf die Form grofseres Ge- 
wicht gelegt wird als auf Stoff und Inhalt der Dichtung, dais 
sogenannte Alamkaras, d. h, jSchmuckmittel*, wie Vergleiche, 
poetische Figuren, Wortspiele usw. in grolsem Mafse, ja im 
Qbermafse verwendet werden. Da werden Vergleiche iiber 
Vergleiche gehauft; und Schilderungen , insbesondere Natur- 


’) Die Probleme des Ramayana hat zuerst eingehend behandelt 
Albrecht W e b e r , »ljber das Ramayana^ fAbhandlungen der Berliner 
Akademie aus dem Jahre 18/0, S. 1 — 88). Grundlegend und zum 
Teil auch den folgenden Kapiteln zugrunde liegend ist Hermann 
Jacobi, Das Ramayana. Geschichte und Inhalt. Bonn 1893. Einen 
guten tiberblick iiber die ganze Ramalitteratur gibt Al. Baum- 
gartner S. J., Das Ramayana und die Ramalitteratur der Inder. 
Freiburg i. B. 1894. Manche gute Bemerkungen hat auch C. V. 
Vaidya, The Riddle of the Ramayana, Bombay und London 1906. 
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schilderungen , werden mit immer neuen Bildern und Gleich- 
nissen unendlich ausgesponnen. Von diesen und anderen Eigen- 
tiimlichkeiten der klassischen Kunstpoesie finden wir im Ramayana 
bereits die ersten Anfange. Wahrend wir also im Mahabharata 
eine Mischung von volkstiimlicher Epik und theologischer Lehr- 
dichtung (Purana) sehen konnten, stellt sich uns das Ramayana 
als ein Mittelding zwischen Volksepos und Kunstdichtung dar. 

Ein wahres \^olksepos ist es, ebenso wie das Mahabharata, 
weil es gleich diesem Eigentum des ganzen indischen Volkes 
geworden ist und — wie kaum ein zweites Gedicht der gesamten 
Weltlitteratur — Jahrhunderte hindurch das ganze Denken und 
Dichten des Volkes beeinflufst hat. In der (spater hinzu- 
gedichteten) Einleitung zu dem Epos wird erzahlt , dais Gott 
Brahman selbst den Dichter \’almlki aufgefordert habe, die 
Taten des Rama in Versen zu besingen; und der Gott habe 
ihm das Versprechen gegeben: 

»So lang’ die Berge stehn, so lang’ 

Die Fliisse auf der Erde sind: 

So lange wird in dieser Welt 
Das Lied von Rama weiter leben . 

Dieses Wort hat sich bis zum hcutigen Tage als ein wahr- 
haft prophetisches erwiesen. Seit mehr als zweitausend Jahren 
hat sich das Gedicht von Rama in Indien lebendig erhalten. und 
es lebt fort in alien Schichten und Klassen des Volkes. Hoch 
und niedrig, Fiirst und Bauer, der Landedelmann wie der Kauf- 
mann und der Handwerker, Prinzessinnen und Hirtenniiidchen 
sind wohlvertraut mit den Gestalten und Geschichten des grofsen 
Epos. Die Manner erheben sich an den ruhmreichen Taten und 
erbauen sich an den weisen Reden des Rama; die Frauen lieben 
und preisen Sita als das Ideal der Gattentreue, der hbchsten 
Frauentugend. Jung und alt aber ergotzt sich an den Wunder- 
taten des treuherzigen Affen Hanumat und nicht minder an den 
schaurigen Miirchen von menschenfressenden Riesen und zauber- 
kraftigen Diimonen. \'olkstumliche Redensarten und Sprich- 
wbrter geben Zeugnis von der \'ertrautheit des Volkes mit 
den Geschichten des Ramayana. Aber auch die Lehrer und 
Meister der verschiedenen religiosen Sekten berufen sich auf 
das Ramayana und schbpfen aus ihm, wenn sie religiose und 
moralische Lehren im Volke verbreiten wollen. Und die Dichter 
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aller spateren Zeit, von Kalidasa bis auf Bhavabhuti, haben immer 
wieder aus dem Ramayana ihre Stoffe geschopft und sie neu 
bearbeitet. Wenn wir zur neuindischen Litteratur der \"olks- 
sprachen kommen, so finden wir schon im Anfang des 12. Jahr- 
hunderts eine Tamiliibersetzung des Sanskritepos, und bald folgen 
Nachdichtungen und Ubtrsetzungen in den Volkssprachen vom 
Norden bis zum Siiden Indiens. Das auf dem alien Epos be- 
ruhende religios-philosophische Hindigedicht Ram-carit- manas, 
urn 1631 von dem beriihmten Tulsl Das verfafst, ist fiir 
Millionen von Indern geradezu ein Evangelium geworden. 
Generationen von Hindus in alien Teilen Indiens haben die alte 
Sage von Rama in solchen modernen Ubersetzungen kennen 
gelernt. In den Hausern der Reichen werden noch in unseren 
Tagen Rezitationen des Gedichtes veranstaltet. Auch dramatische 
Bearbeitungen der Geschichte von Rama, wie solche schon im 
Harivamsa erwahnt werden (oben S. 386 A.), kann man in DOrfern 
und Stadten Indiens bei religiOsen Festen noch heute aufgeflihrt 
sehen. So wird im nordlichen Indien, z. B. in Lahore, all- 
jahrlich das Dasahrafest durch das sRamaspieL (Ram Lila) ge- 
feiert, bei welchem die beliebtesten Szenen aus dem Ramayapa 
vor einer ungeheuren Zuschauermenge zur Auffijhrung gelangen >). 
Ob die weit liber Indien verbreitete Verehrung des AffenkOnigs 
Hanumat als einer Lokalgottheit und die Affenverehrung tlber- 
haupt auf die \ olkstiimlichkeit des Ramayana zuruckzufiihren 
ist, Oder ob umgekehrt die hervorragende Rolle, welche die 
Affen in der Ramasage spielen, aus einem alteren Affenkult 
erklart werden mufs, mag dahingestellt bleiben. Sicher ist, dais 
ein Bild des Affenkonigs Hanumat in keinem grofseren Dorfe 
Indiens fehlt, und dais es in vielen Tempeln von Affen wimmelt, 
die mit grofser Schonung und Liebe behandelt werden. Dies 
ist namentlich in Oude, der alien Residenzstadt des Rama der 
Fall 2). 

') Fine lebendige Schilderung dieses Festes nach eigener An- 
schauung gibt J. C. Oman, The Great Indian Fpics, the Stories of 
the Ramayana and the Mahabharata. London 1899, S- 75 ff. Ziemlich ' 
verworren ist die Schilderung von F. Reuleaux, Eine Reise qiier 
durch Indien im Jahre 1881. Berlin 1884, S. 68 f., 231. 

^1 Vgl. W. Crooke, Popular Religion and Folklore of Northern 
India, Allahabad, 1894, S. 51 ff. W. J. Wilkins, Hindu Mythology 
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Rama selbst, der Held des Ramayana, wurde gewils erst 
nachtraglich zu einer Inkamation des Gottes Visnu gemacht und 
dann als Halbgott verehrt. Dafs dann auch das von diesem 
halbgdttlichen Rama handelnde Epos den Charakter eines heiligen 
Buches annahm, kann uns nicht iibeiraschen. So heifst es denn 
gleich in dem (natilrlich nicht von Valmtki herriihrenden) ersten 
Gesang : 

'■Wer diese reine, silndenvernichtende , heilige, mit den Vedas 
vergleichbare Geschichte von Rama best, wird von alien SUnden 
befreit. 

Der Mann, der dieses lebenspendende Erzahlungswerk (akhyana), 
das Ramayana, best, wird nach seinem Hinscheiden samt Kindern und 
Kindeskindern und seinem ganzen Anhang im Himmel sebg werden. 

Ein Brahmane, der es best, wird redegewaltig, ein Kdnig erlangt 
Herrschaft tlber die Erde, ein Kaufmann macht mit seinen Waren 
gute Geschafte und ein Sudra selbst gelangt zu Grofse.« 

Bezeichnend ist auch die Sage von Damodara II., einem 
Kdnig von Kaschmir, der durch einen Fluch in eine Schlange 
verwandelt wurde und nicht friiher von dem Fluche befreit 
werden kann, bis er das ganze Ramayana an einem einzigen 
Tage sich hat vorlesen lassen*). 

Aber gerade die Volks tlimlichkeit des Ramayana ist, wie 
beim Mahabharata, wieder nur ein Grand daftlr, dais uns das 
Gedicht nicht in seiner ursprtinglichen Gestalt, sondern durch 
Zusatze und Anderungen vermehrt und vielfach entstellt Uber- 
liefert ist. Das Werk, so wie es uns vorliegt, besteht aus 
7 Buchern und enthalt ungefahr 24000 Doppelverse (Slokas); 
was aber von diesen alt oder jung bezw. echt oder unecht ist, 
werden wir erst entscheiden kdnnen , wenn wir einen kurzen 
Uberblick iiber den Inhalt des Gedichtes gegeben haben. 

Inhalt des Ramayana^). 

Das erste Buch, Balakanda (»Abschnitt von der 
Kindheit«) genannt, beginnt mit einer Einleitung iiber die 

2nd. ed, Calcutta 1882, S. 405. Paul Deussen, Erinnerungen an 
Indien, Kiel 1904, S. 128. 

’j Kalhanas RajataranginI I, 166. 

Eine vollstandige deutsche Obersetzung gibt es nicht. Es gibt 
eine italienische Ubersetzung von Gaspare Gorresio, Parigi 
1847 — 1858 (5 Bande), eine franzosische von H. Fauche, Paris 
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Entstehung des Gedichtes und erzahlt die Jiigendgeschichte 
des Rama *). Aber genau so wie im Mahabharata wird auch 
in diesem Buche der Gang der Erzahlung durch die Ein- 
fllgung zahlreicher brahmanischer Alythen und Legenden unter- 
brochen ; und manche von diesen sind dieselben , die in ver- 
schiedenen Versionen auch im Mahabharata vorkommen. So 
geniigt eine Erwahnung des Rsyasrnga, um die uns schon 
bekannte Legende zu erzahlen^). Das Auftreten von Vasistha 
und Visvamitra gibt Anlafs zur Erzahlung von zahlreichen 
auf diese altberiihmten Rsis bezliglichen Sagen. So wird nament- 
lich die Geschichte von Visvamitras Bufsiibungen, die er vollzog, 
um Brahmane zu warden, sowie von den Versuchungen dieses 
Rsi durch die Apsaras Menaka und Rambha ausfiihrlich erzahlt®). 
Zum Visvamitra-Sagenkreis gehdrt auch die alte Sage von 
Sunahsepa*). Von anderen My then und Sagen seien noch 
erwahnt die von der Zwerginkarnation des Gottes 
Visiiu (I, 29), von der Geburt des Kriegsgottes Kumar a oder 
K a r 1 1 i k e y a (I, 35 — 37 1 , von den 60 000 Sohnen des Sagara 

1854 — 1858 (9 Bandc, eine englische in V^ersen von Ralph T. H. 
Griffith, Benares und London 1870 — 1874 i5 Bdnde), neu gedruckt 
in 1 Bd. Benares 18‘^'5. und eine englische Prosailbersetzung von Man- 
matha hiath Dutt, Calcutta 1892 — 94 (7 Bdnde). Eine abgekiirzte 
Widergabe des ganzen Gedichtes in schonen englischen Versen ist 
Romesh Dutts prachtiges Buch .Ramayana, The Epic of Rama, 
Prince of India, condensed into English Verse*, London 1900. Inhalts- 
angaben in den (oben S. 404 A.) genannten Werken von Jacobi und 
Baumgartner. In gedrangtester Ktirze hat F. Ruckert in dem 
Gedicht ’Ramas Ruhm und Sitas Liebesleid' (Ges. poetische Werke 
in 12 Banden, Frankfurt a, M. 1868, III, 268 ff.) den Inhalt wieder- 
gegeben. 

9 IVur dieses erste Buch ist vollstandig in deutsche Prosa iiber- 
tragen von J. Menrad, »Ramayana, das Lied vom Konig Rama, ein 
altindisches Heldengedicht des Valmiki” usw., Miinchen 1897. 

9 I, 9 — 11. Ubersetzt von Otto Wilmans in »Polyglotte der 
Orientalischen Poesies von H. Jolowicz, 2. Ausg. Leipzig 1856, 

S. 83 ff. Vgl. H. Liiders in den Nachrichten der K. Ges. der Wiss. 
zu Gottingen, phil.-hist. Kl. 1897, Heft 1, S. 18 ff. und oben S 342 ff. 

9 I, 51 65. Ubersetzt von Franz Bopp. iiber das Conjugations- 
system der Sanskritsprache usw. Frankfurt a. M. 1816, S. 159 ff. 
Aus dieser Ubersetzung lernte Heine die Sage kennen, oben S. 346. 

*) 1, 62, vgl. oben S. 183 ff. 
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(des Ozeans) und der Herabkunft der Ganga vom Himmel *) 
und von der Quirlung des Ozeans durch die Gotter und 
Damonen^). 

Aus der Einleitung sei nur die hiibsche Geschichte von der 
Erfindung des Sloka^) hervorgehoben : 

Valmlki wandelt am Ufer eines Flusses durch den Wald. Da 
bemerkt er ein Brachvogelparchen, welches lieblich singend im Grase 
umherhiipft. Plotzlich kommt ein boser Jager daher und tstet das 
Mannchen mit seinem Pfeile. Wie nun der Vogel sich in seinem 
Blute walzt und das Weibchen in klaglichen Tbnen um ihn jammert, 
wird Valmlki von tiefstem Mitleid ergriffen, und seiner Brust entringt 
sich ein Fluch gegen den Jager. Die Worte des Fluches aber nehmen 
von selbst die Form eines Sloka an, und Gott Brahman beauftragt 
den Dichter, die Taten des Rama eben in diesem Versmafse zu besingen, 

Uber die Jugendge.schichte des Rama wird im ersten Buch 
folgende.s erzdhlt: 

Im Lande der Kosala (nbrdlich vom Ganges^ in der Stadt Ayodhya 
(dem heutigen OudeJ herrschte ein machtiger und weiser Kdnig, 
namens Dasaratha. Dieser war lange Zeit kinderlos. Da entschlols 
er sich. ein Pferdeopfer darzubringen. Der Seher Rsyasriiga ward 
als Opferleiter fur dieses grofse Opfer gewonnen, und er bringt eine 
besonders zauberkrdftige. die Erzeugung von Sbhnen bewirkende Opfer- 
spende dar. Gerade zu der Zeit hatten die Gotter im Himmel von 
dem Damon Ravana viel zu leiden. Sie wenden sich daher an Visnu 
mit der Bitte, er mbge Mensch werden, um als solcher den RWana 
zu tOten. Visgu willigt ein und entschlielst sich, als Sohn des 
Dasaratha auf der Erde geboren zu werden. Nachdem also das Pferde- 
opfer vollendet war, gebaren dem KOnig Dasaratha seine drei Frauen 
vier Sohne: Kausalya gebar den Rama (in welchem Visnu sich 
verkOrpert hatte), Kaikeyt den Bharata, Sumitra den Laks- 
maga und den batrughna. Von diesen vier Prinzen war Rama, 
der Alteste, der erklarte l.iebling des Vaters. Von Jugend auf aber 
war Laksmana dem alteren Bruder aufs innigste zugetan. Er war 
wie sein zweites Leben und tat alles, was er ihm nur an den Augen 
absehen konnte. 

') I, 38—44. Dieses Stuck hat schon A. W. von Schlegel in 
seiner 'Indischen Bibliothek" I (Bonn 1823), S. .oO ff. iibersetzt. 
Auch A. Hoefer, Indische Gedichte II, 33 ff. 

-I I, 45, Vgl. oben S. 332. 

I, 2. Ubersetzt von F. von Schlegel, Uber die Sprache und 
Weisheit der Indier, S. 266. H. Jacobi (Das Ramayana, S. 80 f.) 
vermutet, dafs dieser Sage das Tatsachlichi^zugrunde liege, dafs der 
epische ^loka in seiner endgilltigen Form auf \’almlki zuruckgehe. 
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Als die Sohne herangewachsen waren, kam der grofse Rsi 
Visvamitra an den Hof des Dasaratha. Mit ihm zogen Rama und 
Laksmana aus, um Damonen zu tOten, wofur sie von dem Rsi mit 
Zauberwaffen belohnt wurden. Visvamitra geleitet die Prinzen auch 
an den Hof des Konigs Janaka von \'ideha. Dieser hatte eine 
Tochter, namens Sfta. Sie war kein gewohnliches Menschenkind, 
sondern als der Konig einst den Acker pfliigte, war sie aus der Erde 
hervorgekommen — daher ihr Name Sfta, 'die Ackerfurche* — und 
Janaka hatte sie als Tochter aufgezogen. Der Konig besafs aber einen 
wunderbaren Bogen und hatte verkunden lassen, dafs er seine Tochter 
Sita nur demjenigen zur Frau geben werde, der diesen Bogen zu 
spannen vermdchte. Viele Fiirsten hatten es bereits vergebens ver- 
sucht. Da kam Rama und spannte den Bogen, so dafs er mit Donner- 
getose entzweibrach. Hocherfreut gibt ihm der Konig seine Tochter 
zur Frau. Dasaratha wird benachrichtigt und herbeigeholt, worauf 
unter grofsem Jubel die Hochzeit von Rama und Sita gefeiert wird. 
Und viele Jahre lebten die beiden in Gliick und Wonne. 

Die eigentliche Verwicklung beginnt mit dem zweiten 
Buch, welches die Ereignisse am Konigshofe von Ayodhya 
schildert und daher Ayodhya- Kan da betitelt ist*): 

Als Dasaratha sein Alter herannahen fflhlte, beschlofs er, seinen 
Lieblingssohn Rama zum Thronnachfolger einzusetzen und liefs durch 
seinen Hauspriester Vasistha alle zur Weihe ndtigen Vorbereitungen 
treffen. Das bemerkt die bucklige Zofe der Kdnigin Kaikeyl, und 
diese stiftet ihre Herrin an, dafs sie beim Konig die Einsetzung ihres 
eigenen Sohnes Bharata zum Thronnachfolger durchsetze. Der KOnig 
hatte ihr einmal zwei WUnsche freigestellt , die sie sich bisher noch 
vorbehalten hat. Nun verlangt sie von dem Kdnig, dafs er den Rama 
auf vierzehn Jahre verbanne und ihren Sohn Bharata zum Thron- 
folger bestimme. Der Kdnig ist niedergeschmettert, aber Rama selbst, 
sobald er von der Sache erfahrt, zSgert keinen Augenblick, in die 
\Arbannung zu gehen, damit nur sein Vater keinen Wortbruch be- 
gehe. \Trgebens suchen seine Mutter Kausalya und sein Bruder 
Laksmana ihn zuruckzuhalten. Er besteht darauf, dafs es seine 
hochste Pflicht sei, dem \’ater zur Erfiillung seines Versprechens be- 
hilflich zu sein. Alsbald teilt er auch seiner Gemahlin Sita mit, dafs 
er entschlossen sei, als ^'erbannter in den Wald zu gehen. Sie aber 
fordert er auf. dem Bharata gegeniiber freundlich zu sein, am Hofe 
des Dasaratha fromm und enthaltsam zu leben und dem Vater und 
den Muttern gehorsam zu dienen. Sita aber antwortet ihm in einer 

'} Eine freie und gekurzte poetische Bearbeitung dieses Buches 
ist »Rama, ein indisches Gedicht nach Walmiki'', deutsch von Adolf 
Holtzmann. 2. Aufl., Karlsruhe 1843. 

Es ist interessant, dafs Rama stets von alien Frauen seines 
V aters als seinen •Muttern^ spricht 
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herrlichen Rede iiber die Pflichten der Ehefrau, dais nichts sie ab- 
halten werde, ihm in den Wald zu folgen : 

»Denn nicht dem Vater, nicht dem Sohn, der Mutter nicht und 

nicht sich selbst, 

Nur dem Gemahle soli das Weib im Leben folgen und im Tod. 

Wenn heute du, o Raghaver *), zum wilden Walde wandern willst, 

So brech’ ich vor dir her das Gras, dafs nicht sein scharfer Halm 

dich sticht . . . 

Jahrhunderte verschwinden mir, wenn ich bei dir bin, wie ein Tag. 

Im Himmel selbst vermocht’ ich nicht zu leben, Rama, fern 

von dir; 

Und ohne dich kenn’ ich kein Gltick, und keinen Himmel ohne 

dich.« “) 

Rama schildert ihr alle Schrecken und Gelahren des Waldes, 
um sie von ihrem Entschlusse abzubringen. Sie aber bleibt fest und 
will von einer Trennung nichts wissen; wie Savitrl einst dem Satyavat 
folgte, so wolle sie von ihm nicht weichcn. 

Da willigt Rama endlich ein, dafs Slka mit ihm in den Wald 
ziehe. Der treue Laksmana lafst sich selbstverstandlich auch nicht 
davon abbringen, dem Bruder in die Verbannung zu folgen. Nur in 
Bastgewander gehtillt, ziehen die Verbannten unter der Teilnahme 
der ganzen Bevdlkerung in den Wald. 

Konig Dasaratha aber kann den Schmerz um den \’’erlust des 
Sohnes nicht verwindcn. Wenige Tage, nachdem Rama in die Ver- 
bannung gezogen war, erwacht um Mitternacht der KSnig aus un- 
ruhigem Schlafe. Da erinnert er sich eines in seiner Jugend be- 
gangenen Frevels; er erzahlt der Kausalya, wie er einst auf der Jagd 
aus Versehen einen jungen Einsiedler getdtet, und wie dessen blinder 
Vater ihm geflucht habe, er solle aus Kummer tiber den Verlust 
seines Sohnes sterben. Nun geht dieser Fluch in Erfullung; 

»,Mein Gedachtnis schwindet und ich sehe 
Schon des Todesgottes Boten, wie sie 
An mein Lager treten: o wenn Rama 
Mich nur einmal noch mit seiner lieben 
Hand beriihrte, wenn ich nur noch einmal 
Des Zurtickgekehrten Stimme horte, 

Neues Leben wUrde das mir schenken, 

Wie wenn halb Verschmachteten nun auf einmal 
Himmelsfrucht gereicht wird: aber sage, 

Gibt es einen herbern Schmerz als diesen. 

Dafs ich in den letzten Augenblicken 
Ramas teures Angesicht nicht sehe? . . .’ 

’) Raghava, Xachkomme des Raghu", d. i. Rama. 

II, 27. Nach Holtzmann, ‘Rama<, 815ff. 
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Also, des verbannten Sohns Redenkend, 

Nach dem Fernen schmachtend, lag der Konig 
Im Verscheiden, gleich den Nachtgestirnen, 

Wenn sie in dem Morgenstrahl erblassen, 

Auf dem Lager da. ’O Rama! Rama!‘ — 

Seufzt’ er nochmals — ’o mein Sohn!‘ Stets matter 
Werdend, haucht’ er den geliebten Namen, 

Lind Kausalya, seine Gattin, lauschte 
Angstvoll seinen letzten Atemziigen . , . 

Nach dem Fluche jenes frommen Bufsers, 

Dem er einst den Sohn getotet hatte, 

War der Konig Dasaratha also 

Selbst im Kummer um den Sohn verschieden.« ') 

Nach dem Tode des Konigs wird Bharata, der in Rajagrha 
weilt, herbeigeholt und von seiner Mutter Kaikeyl sowie von den 
Raten aufgefordert, den Thron zu besteigen. Bharata aber will davon 
nichts wissen, sondem erklart ganz entschieden, dais die Herrschaft 
dem Rama zukomme und er ihn zuriickbringen wolle. Mit grofsem 
Gefolge macht er sich auf, den Bruder abzuholen. Wahrenddessen 
weilt Rama im Citrakutagebirge und schildert eben der Sita die 
Schdnheiten der Landschaft^), als man Staubwolken aufwirbeln sieht 
und den Lkrm eines nahenden Heeres vernimmt. Laksma^ia steigt 
auf einen Baum und sieht das Heer des Bharata herankommen. Er 
glaubt, es handle sich um einen feindlichen Angriff und gerat in 
machtigen Zorn. Aber bald bemerkt er. dafs Bharata sein Heer 
zuriicklafst und allein herankommt. Er nahert sich dem Rama, wirft 
sich ihm zu Fufsen, und die Bruder umarmen einander. Nun be- 
richtet Bharata mit vielen Tranen und Anklagen gegen sich selbst 
und seine Mutter Kaikeyl dem Rama den Tod des Vaters und fordert 
ihn auf, zuriickzukehren und die Herrschaft anzutreten. Rama sagt, 
er kbnne weder ihm noch seiner Mutter einen Vorwurf machen; was 
aber der Vater angeordnet, das miisse ihm auch jetzt noch teuer sein, 
und von seinem Entschlusse, vierzehn [ahre im Walde zu verbringen, 
werde er nie und nimmer abgehen. \Trgebens sind alle Bitten des 
Bharata, der ihn an den Hingang des Vaters erinnert. Rama bringt 
unter vielen Wehklagen die Totenspenden fUr den Dahingeschiedenen 
dar, bleibt aber in seinem Entschlusse fest Den wehklagenden Bruder 
trclstet Rama mit einer herrlichen Rede iiber die naturnotwendige 
Verganglichkeit des Daseins und die Unvermeidlichkeit des Todes, 
die jede Klage als unverniinftig erscheinen lasse. 

') Ubersetzt von Ad. Friedr. Grafen von Schack, Stimmen vom 
Ganges (Stuttgart 1877) S. 106 — 119; »Der Tod des Dasaratha*. 

“) II, 94. Eine prachtige Naturschilderung, wie sie im Ramayaga 
nicht selten sind. 
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“Zerrinnen muls, was aufgehauft, und sinken, was erhaben ist: 

Sich trennen, was verbunden ist, und sterben, was da Leben hat. 
Wie jede Frucht, indem sie reift, dem sichern Fall entgegengeht. 
So kommt der Mensch von der Geburt dem Tode naher jeden Tag; 
Und wie ein festgestiitztes Haus doch endlich morsch zusammenstiirzt, 
So schwindet auch der Mensch dahin, dem Tod und Alter untertan. 
. . . Im weiten Meere treffen sich zwei Splitter Holz ; fiir kurze Zeit 
Sind sie beisamraen, bis die Flut sie wieder auseinandertreibt. 

So Gattinnen und Kinder auch, Verwandte, Freunde, Hab' und Gut; 
Sie koramen und sind wieder fern, urplotzlich trifft uns ihr Verlust . . . 
Da unsre Lebenszeit verstreicht, wie Wasscr. das zurilck nicht fliefst. 
So suche man das eig’ne Heil und seiner Untergeb'nen Gluck."’) 

Auch die Rate kommen herbei, um den Rama aufzufordern. dafs 
er die Herrschaft antrete. Finer von diesen, Jabali, ein arger Ketzer 
und Vertreter nihilistischer Ansichten , sucht ihm seine moralischen 
Bedenken auszureden. Jeder lebe nur fiir sich, um Vater und Mutter 
brauche man sich nicht zu kiimmern, mit dem Tode sei alles aus, das 
Gerede von eincm Jenseits werde nur von schlauen Priestern ver- 
breitet, um Geschenke zu erhalten, — darum mOge er nur seinen 
Verstand zu Rate ziehen und den Thron besteigen Entschieden 
weist Rama diese Lehren des Nihilisten^i zurtick. Aber auch die 
Vorstellungen des frommen Priesters Vasistha vermogen ihn nicht 
umzustimmen. Und schliefslich mufs sich Bharata dazu bequemen, 
die Herrschaft ftir Rama zu flihrcn. Rama tibergibt ihm seine Sandalen 
als Symbol der Herrschaft’), und Bharata kehrt nach Ayodhya zurttck, 
wo Ramas Sandalen als Vertreter des Kdnigs feierlich auf den Thron 
gesetzt werden, wrihrend er selbst nach Nandigrama ilbersiedelt, um 


’) II, 105, 16 ff. nach Holtzmann, >-Rama', 1930ff. Spriiche 
dieser Art gehoren zu dem schon ofter erwahnten Gemeinbesitz 
indischer Dichter. Sie begegnen uns fast wortlich wieder im Maha- 
bharata, in Puranas, in der Rechtslitteratur iz. B. Visnusmrti XX. 32), 
in der buddhistischen Spruchweisheit, in den Spriichen des Bhartrhari 
usw. Die Trostrede des Rama bildet auch den Kern des Dasaratha- 
Jataka; vgl. unten S. 433. 

-) Der Ausdruck entspricht genau dem Sanskrit nastika "^einer 
der lehrt, dafs es nichts gibt {nasti)«. Hier werden dem Rama die 
Worte in den Mund gelegt; "Wie ein Diejo ist der Buddha, und 
der Tathagata. wisse, ist ein Xastika." Dieser nicht einmal in alien 
Rezensionen vorkommende Vers ist langst als entschieden unecht er- 
wiesen (Jacobi a. a O. S. 88 f.). 

’) Uber den Schuh als Rechtssymbol im altnordischen und alt- 
deutschen Recht vgl. Jacob Grimm, Deutsche Rechtsaltertumer, 
4. Aufl., 189’*. I. 213 ff. Schon A Holtzmann vergleicht die auf- 
fallend ahnliche hebraische Sitte, Ruth 4, 7. 
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von dort aus fiir Rama als dessen Stellvertreter die Regierungs- 
geschafte zu besorgen. 

Mit dem dritten Buche, welches das W'aldleben der 
Verbannten schildert und daher Aranya-Kanda, sWald- 
abschnitt«, heilst, treten wir gewissermafsen aus der Welt der 
Wirklichkeit in eine bunte Marchenwelt, die wir bis zum Ende 
des Gedichtes nicht mehr verlassen. W’ahrend uns das zweite 
Buch das Leben und Treiben an einem indischen Fiirstenhof 
vorftihrt und von einer Hofintrige ausgeht, wie solche mehr 
als einmal in Indien wirklich vorgekommen sind — marchenhaft 
ist dabei hSchstens der iibertriebeiie Edelmut der beiden Briider 
Rama und Bharata — , beginnen mit dem dritten Buche die 
Kampfe und Abenteuer des Rama, welche dieser mit marchen- 
haften Gestalten und damonischen Wesen zu bestehen hat. 

Als die Verbannten langere Zeit in dem Dandakawalde gelebt 
batten, baten die dort lebenden Waldeinsiedler den Rama um Schutz 
gegen die Raksasas. Rama verspricht diesen Schutz und beschdftigt 
sich von da an fortwahrend mit Kampfen gegen diese teuflischen Un- 
geheuer. Der menschenfressende Riese \b‘radha ist der erste, dem 
der Garaus gemacht wirdb. Verhangnisvoll fUr die Verbannten ist 
das Zusammentreffen mit burpanakha («Krallen so grofs wie Worf- 
schaufeln habend"!, der Schwester des Ravana- Diese Teufelin verliebt 
sich in Rama und macht ihm Liebesantrage, Er aber verweist sie 
auf seinen Bruder Laksmana, der noch nicht verheiratet sei b. Laksmana 
verbittet sich hdhnisch ihre Annaherungen. Zornentbrannt will sie 
die Sita verschlingen. Da schneidet ihr Laksmana Ohren und Nase 
ab. Heulend flieht sie zu ihrem Bruder Khara. Dieser zieht zuerst 
mit 14, dann mit 14 000 Raksasas gegen Rama zu Felde, aber dieser 
macht sie alle nieder. Nachdem auch Khara gefallen ist, eilt Surpanakha 
nach Lanka, einem fabelhaften Lande jenseits des Ozeans^), und 
stachelt ihren Bruder Ravana, ein zehnkopfiges Ungeheuer und Be- 
herrscher von Lanka, zur Rache gegen Rama auf. Zugleich schildert 
sie ihm die wunderbare Schonheit der Sita in den verlockendsten 


b Hier folgen fin den Gesangen 8— 14t wieder allerlei Legenden, 
z. B. von dem Rsi Agastj a u. a, ganz wie in Buch I und im Maha- 
bharata. 

‘^) Diese Stelle ist einer der vielen Beweise fUr die Unechtheit 
des ersten Buches, in welchem erzahlt wird, dais die Bruder des Rama 
sich zugleich mit diesem verehelichten. 

Nicht, wie man gewohnlich anzunehmen pflegt, Ceylon. Erst 
eine viel spatere Zeit hat Lanka mit Ceylon gleichgesetzt. Siehe 
Jacobi, Ram4yana, S 90 ff. 
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Farben und reizt ihn, sich ihrer zu bemachtigen und sie zu seiner 
Gattin zu' machen Da macht sich Ravana auf, fahrt mil seinem 
goldenen Wagen durch die Lllfte tiber den Ozean hinilber und trifft 
dort den als Billser lebenden M arica, einen ihm befreundeten Damon, 
mit dessen Hilfe es ihm gelingt, Sita von ihren Beschiitzern zu trennen 
und zu rauben. Er entfuhrt sie auf seinem "Wagen durch die Lufte. 
Sita ruft laut um Hilfe. Der Geier Jatayus, ein alter Freund des 
Dasaratha, kommt herbeigeflogen, es gelingt ihm, den Wagen des 
Ravana zu zerschmettern , aber schliefslich wird er doch selbst von 
Ravana niedergemacht. Der Damon ergreift Sita abermals mit seinen 
Krallen und fliegt mit ihr fort. Wie sie im Fluge durch die Lilfte 
getragen wird, fallen die Blumen aus ihrem Haar, und die edelstein- 
geschmiickten Bander gleiten von ihren Ftifsen auf die Erde. Die 
Baume, in deren Zweigen der Wind rauscht, scheinen ihr zuzurufen: 
»Furchte dich nicht!«; die Lotusse la&sen ihre Bliitenkopfe hangen, 
als trauerten sie um die geliebte Freundin; Lowen, Tiger und andere 
wilde Tiere laufen wie im Zorn hinter dem Schatten der Sita her; 
mit tranenuberstrdmten Gesichtern — den Wasserfallen — und empor- 
gestreckten Handen — den ragenden Gipfeln — scheinen die Berge 
um Sita zu jammern Die erhabene Sonne selbst, indem beim Anblick 
der geraubten Sita ihre Strahlen sich verdunkeln und ihre Scheibe 
verblatst. scheint zu klagen: >Kein Recht gibt es mehr, keine Wahr- 
heit, keine Rechtschaffenheit, keine Unschuld, wenn Ravana die Ge- 
mahlin des Rama, die Sita, raubt« (III, .52, 34 — 3^1), Ravana aber 
fliegt mit der Geraubten tiber den Ozean hintiber nach Lanka, wo er 
sie in seinem Frauenhaus unterbringt. Er fUhrt sie in seinem Palaste 
herum, zeigt ihr all seine Herrlichkeiten und schildert ihr die un- 
ermefslichen Jleichtilmer und Wunderwerke, fiber die er gebietet. 
Mit schmeichelnden Worten sucht er sie zu ttberreden, seine Gattin 
zu werden. Sita aber antwortet ihm voll Zorn, dais sie dem Rama 
nie die Treue brechen und sich nie von ihm beruhren lassen werde. 
Da droht ihr Ravana, er werde sie, wenn sie ihm nicht binnen zwolf 
Monaten zu Willen sei, von den Kochen in StUcke schneiden lassen 
und zum FrUhsttick verzehren. Darauf lafst er sie in eine Grotte 
fiihren und iibergibt sie Raksasafrauen zur strengen Bewachung. 

Mittlerweile sind Rama und Laksmaija zuruckgekehrt und finden 
zu ihrem Entsetzen die Hfitte leer. A'^ergeblich suchen sie Sita im 
Walde. Rama erhebt bittere Klage, er befragt die Baume, die Fltisse, 
die Berge und die Tiere — aber keines kann ihm von Sita Kunde 
geben. Endlich finden sie die Blumen und Schmucksachen , welche 
Sita auf ihrem Fluge fallen gelassen, bald auch die Trfimmer von 
Havanas Wagen. herumliegende Waffen und andere Spuren eines 
Kampfes. Rama glaubt nicht anders, als dafs Sita von Raksasas ge- 
tfitet sei, und in wahnsinniger Wut erklart er, die ganze Welt ver- 
nichten zu wollen: Er wolle den Luftraum mit seinen Pfeilen fUllen, 
den Lauf des Windes hemmen, die Strahlen der Sonne vcrnichten und 
die Erde in Dunkel hullen, die Gipfel der Berge herabschleudern, die 
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Teiche austrocknen, den Ozean zertriimmern, die Baume entwurzeln; 
ja die Goiter selbst, wenn sie ihm seine Sita nicht zuruckgeSen, werde 
er vernichten. Nur mit Milhe gelingt es dem Laksmana, den Rasenden 
zu beruhigen und ihn zu weiterem Suchen zu veranlassen. Da finden 
sie den Geier Jatayus, der sich in seinem Blute walzt. Sterbend er- 
zahlt er ihnen noch. was vorgefallen ist, stirbt aber mitten in seiner 
Erzahlung. Gen Siiden wandernd stofsen die Briider auf ein brtillendes, 
kopfloses Ungeheuer, den Kabandha, den sie von einem auf ihm 
lastenden Fluche befreien. Zum Danke hierftir gibt er Rama den 
Rat, er solle sich mit dem Affenkonig Sugriva verbiinden, der ihm 
zur Wiedergewinnung der Sita behilfiich sein werde. 

Das vierte Buch — das Kiskindha-Kanda — erzahlt 
von dem Biindnis, welches Rama mit den Affen schliefst, um 
die Sita wiederzugewinnen. 

Die BrUder gelangen zum Teiche Pampa, dessen Anblick Rama 
wehmutig stimmt. Denn es ist Fruhling, und der Anblick der er- 
wachenden Natur erweckt in ihm die Sehnsucht nach der fernen Ge- 
liebten *). Hier treffen sie bald mit dem Affenktinig Sugriva zusammen. 
Er erzkhlt ihnen, dafs er von seinem Bruder Valin der Gattin und 
der Herrschaft beraubt und aus dem Reiche verjagt worden sei. Rama 
und Sugriva schliefsen nun ein enges Freundschaftsbiindnis. Rama 
verspricht dem Sugriva Hilfe gegen Valin, wahrend Sugriva ver- 
spricht, dem Rama bei der Wiedergewinnung der Sita beizustehen. 

X or Kiskindha®), der Residenz des \ ahn, kommt es zu einem 
Kampfe zwischen den feindlichen Affenbrtidern. Rama kommt dem 
Sugriva zu Hilfe und tStet den Valin. Der Affe Sugriva wird zum 
KOnig und Ahgada, der Sohn des \ alin, zum Thronfolger geweiht. 

Unter den Raten des Sugriva ist aber H a n u m a t "), der Sohn 
des Windgottes, der weiseste. Ihm schenkt Sugriva das grdfste \"er- 
trauen, und er beauftragt ihn mit der Auffindung der Sita. Von 
einer Affenschar unter der Ftihrung des Ahgada begleitet, macht sich 
der kluge Hanumat auf den Weg nach dem Sllden. Nach mannig- 
fachen Abenteuern treffen sie mit Sampati, einem Bruder des Geiers 
Jatayus, zusammen. Dieser erzahlt ihnen, wie ihm einst, als er mit 
semem Bruder um die Wette zur Sonne fliegen wollte*), die Flttgel 

’) Der ganze erste Gesang ist eine Elegie, die man '■Sehnsucht 
nach der Geliebten im Fruhling. betiteln konnte, ganz im Stile der 
spateren Kunstpoesie. 

Daher der Xitel des I\'. Buches. 

■j Auch Hanumat. Der Name bedeutet: .Der mit den Kinn- 
ac ’en«. Nach I\ , 66, J4 heilst er so, weil ihm Indra mit dem 
Donnerkeil die Kinnbacken zerschlagen hat. 

•') Gleich dem Jkarus. Dieser Mythos wird erst (IV, 58) nur kurz 
beruhrt, dann JV, 59—63) in einer puranaartigen Erweiterung erzahlt. 
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versengt vrorden seien, so dais er nun hilflos auf dem \'indh}'agebirge 
weilen musse. Er habe aber gesehen, wie Ravana die Sita nach 
Lanka enttuhrt habe Er beschreibt ihnen die Lage von Lanka, und 
die Affen steigen zum Ozean hinab. Als sie aber die unermefsliche 
wogende See vor sich sahen, da verzweifelten sie schier, wie sie 
hinuberkommen konnten. Ahgada aber heifst sie nicht verzagen, 
*denn die Verzagtheit tiitet den Menschen, wie die wiitende Schlange 
einen Knaben« (IV, 64, 9). Da beraten sie, wer am weitesten springen 
konne, und es zeigt sich , dafs keiner so weit zu springen vermag als 
Hanumat. Dieser besteigt also den Berg Mahendra und schickt sich 
an, liber den Ozean zu springen. 

Das ftinfte Buch schildert die wunderbare Insel Lanka, 
die Residenzstadt, den herrlichen Palast und das Frauenhaus des 
Ravana, und erzahlt, wie Hanumat der Sita Nachricht von ihrem 
geliebten Rama gibt und dabei die Stiirke des Feindes aus- 
kundschaftet. Den Titel Sundara-Kanda, sder schdne Ab- 
schnitt*, mag das Buch von den vielen poetischen Beschreibungen 
haben*), oder weil es noch mehr als alle anderen Bticher des 
Marchenhaften enthalt. 1st schon die ganze zweite Halfte des 
Ramayana ein »romantisches« Epos, so ist dieses filnfte Buch 
ganz besonders »roraantisch« — und das Romantische ist fiir 
den indischen Geschmack immer das SchQnste. 

Mit einem gewaltigen Sprunge, der den Berg Mahendra in seine 
Tiefen erzittern macht und alle auf dem Berg lebenden Wesen in 
Angst und Schrecken versetzt, erhebt sich der Affe Hanumat in die 
Lufte und fliegt Uber den Ozean dahin. Nach einem viertagigen 
Fluge, auf dem er verschiedene Abenteuer erlebt und Wundertaten 
verrichtet, erreicht er endlich Lanka. Von einem Berge aus be- 
trachtet er die Stadt, die ihm fast uneinnehmbar erscheint. Er macht 
sich so klein wie eine Katze") und dringt nach Sonnenuntergang in 
die Stadt ein Er besichtigt die ganze Diimonenstadt. den Palast des 
Ravana und den wunderbaren Wagen, Puspaka genannt, auf dem der 
Raksasa durch die Luft zu fahren pflegt. Er dringt auch in Ravanas 
Frauenhaus ein, wo er den machtigen Damonenfursten inmitten seiner 
Schdnen ruhend erblickf’). Nach langem vergeblichem Suchen findet 

’) So nach Jacobi, Ramayana, S. ILH. 

Nach anderer Erklarung: 'vvie eine Brcmsec Hanumat kanu 
seine Gestalt nach Belieben verandern. 

Diese nachtliche Serailszene wird iV, 9—11) im Stile der Kunst- 
poesie lebendig geschildert und erinnert sehr an die Schilderung in 
der Buddha-Legende, wo der Prinz Siddhartha, von seinen Frauen 
umgeben, zu mitternachtiger Stunde erwacht und von Ekel an der 
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er endlich Sita, von Gram verzehrt, im Asokahain. Er gibt sich als 
Freund und Bote des Rama zu erkennen. Sie erzahlt ihm, dais 
Ravana gedroht habe, sie aufzufressen, und dafs sie nach zwei Monaten 
sterben musse, wenn Rama sie nicht vorher befreie. Hanumat aber 
gibt ihr die bestimmte Zusicherung, dafs Rama kommen werde, sie 
zu befreien '). 

Darauf begibt sich Hanumat wieder auf den Berg, fJiegt iiber 
den Ozean hiniiber und erzahlt den dort auf ihn wartenden Affen 
seine Erlebnisse auf Lanka. Dann geht er zu Rama, berichtet ihm, 
wie er die Sita angetroffen, und iiberbringt ihm ihre Botschaft. 

Das sechste Buch, welches den grofsen Kampf zwischen 
Rama und Ravana schildert — daher Yuddha-Kanda, 
sKampfabschnitts, genannt — ist das umfangreichste von alien. 

Rama preist den Hanumat wegen der erfolgreichen Erftlllung 
seiner Sendung und umarmt ihn herzlich. Doch verzweifelt er bei 
dem Gedanken an die Schwierigkeit, tiber den Ozean zu gelangen. 
Sugriva rat, eine Briicke nach Lanka zu schlagen. Hanumat gibt eine 
genaue Beschreibung der Stadt des Ravana und ihrer Befestigung 
und erklart, dafs die Hauptheldcn des Affenheeres imstande sein 

Weltlust ergriffen wird. Die Ahnlichkcit der Situation und der 
Schilderung ist auffallend genug. um die Annahme zu rechtfertigen, 
dafs sie der Schilderung des Asvaghosa im Buddhacarita 
V, 47 ff.) nachgeahmt ist. Denn wie E. B. Cowell in der Vorrede 
zu seiner Ausgabe des Buddhacarita) richtig bemerkt, bildet diese * 
Szene einen wesentlichen Bestandteil der Buddha-Legende, wahrend 
sie im Ramayana nur eine ganz unnbtige Ausschmtickung ist. 
Natiirlich durfen wir das Stuck nicht dem V^almlki selbst zuschreiben, 
sondern die Nachahmung fallt einem »Valmikiden<- (wie Jacobi die 
Nachfolger Valmikis, die sein Werk erweitert haben, nennti zur Last. 

) Hanumats Mission ist damit erfiillt, und die folgende Erzahlung 
'41— 55j ist ohne Zweifel ein spaterer Einschub: Um die Starke des 
Feindes zu erproben, zettelt Hanumat durch Zerstorung des Asokahains 
einen Streit an. In gewaltigen Kampfen mit Tausenden von Raksasas 
bleibt er allein Sieger. Schliefslich wird er aber gefesselt und’ vor 
den Damonenkonig gefiihrt. Hanumat gibt sich als Bote des Rama 
zu erkennen und fordert die Zuruckgabe der Sita. Ravana will ihn 
toten, lafst sich fedoch uberreden, ihn als Gesandten zu schonen Um 
ihn aber zu strafen, lafst er dem Affen in Ol getrankte Baumwoll- 
lappen um den Schwanz wickeln und diese anzunden. Sita hort 
da von und betet zu Agni, dem Feuergott, er moge den Hanumat 
nicht verbrennen. Der Affe springt nun mit dem brennenden Schwanz 
von Haus zu Haus und setzt die ganze Stadt in Brand, wahrend er 
selbst unversehrt entkommt. Die Unechtheit dieses Stiickes hat 
Jacobi a, a. O. S. 31 ff. unwiderleglich bewiesen. 
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wilrden, sie zu bezwingen. Rama gibt daher den Befehl, das Heer 
in Marschordnung aufzustellen, und bald bricht das ungeheure Affen- 
heer gegen Saden auf, dem Meeresstrande zu. 

Als die Nachricht von dem heranrUckenden Affenheere nach Lanka 
gedrungen war, berief Havana seine Rate — lauter grolse und mach- 
tige Raksasas — zu einer Beratung. Wahrend nun alle anderen 
Verwandten und Rate mit prahlerischen Reden den Rava^ia zum 
Kampfe anspornen, weist Vibhisana, Ravaijas Bruder, auf un- 
gunstige Vorzeichen bin und rat, Sita zurtlckzugeben. Rava^a ist 
daruber sehr aufgebracht und beschuldigt ihn des Neides und der Mifs- 
gunst; Verwandte, sagt er, seien ja immer die argsten Feinde eines 
KSnigs und Helden. Von seinem Bruder aufs tiefste gekrankt, sagt 
sich VibhIsaM von ihm los, fliegt mit vier anderen Raksasas flber 
den Ozean hintiber und verbiindet sich mit Rama. Auf den Rat des 
Vibhisana wendet sich Rama an den Meergott selbst mit der Bitte, 
ihm beim Uberschreiten des Ozeans behilflich zu sein. Dieser ruft 
den Affen Nala, den Sohn des gottlichen Baumeisters Visvakarman, 
herbei und beauftragt ihn, eine Brttcke uber den Ozean zu schlagen. 
Auf Ramas Befehl schleppen die Affen Felsen und Baume herbei, 
in wenigen Tagen wird eine Brttcke flber den Ozean gebaut, und das 
ganze grofse Heer zieht hinttber nach Lanka. 

Nun wird die Residenzstadt des Ravana von dem Affenheer um- 
zingelt. Ravana gibt den Befehl zu einem allgemeinen Ausfall. Es 
kommt zu einer Schlacht und zu zahlreichen Einzelkampfen zwischen 
den Haupthelden der beiden kampfenden Heere. Laksmana, Hanumat, 
Angada und der BarenkSnig Jambavat sind die hervorragendsten 
Mitstreiter des Rama, wahrend auf Seite des Ravana sich insbesondere 
dessen Sohn Indrajit hervortut. Der letztere ist in alien Zauberkttnsten 
bewandert und versteht es, sich jeden Augenblick unsichtbar zu 
machen. 

So bringt er auch einmal dem Rama und dem Laksmana lebens- 
gefahrliche Wunden bei. In der Nacht aber fliegt auf den Rat des 
BarenkOnigs Jambavat der Affe Hanumat zum Berge Kailasa, um 
von dort vier besonders kraftige Heilkrauter zu holen. Da sich diese 
KrSuter verstecken, nimmt der Affe einfach den ganzen Berggipfel 
mit und tragt ihn zum Schlachtfeld, wo durch den Duft der Heil- 
krauter Rama, Laksmana und alle Verwundeten sofort geheilt werden. 
Hierauf befordert Hanumat den Berg wieder an seine Stelle zurttck. 

Fin andermal kommt der zauberkundige Indrajit aus der Stadt 
heraus, indem er auf seinem Streitwagen ein von ihm hervorgezaubertes 
Scheinbild der Sita mitftthrt, um es vor den Augen des Hanumat, 
des Laksmapa und der Affen zu mifshandeln und zu enthaupten. 
Entsetzt bringt Hanumat dem Rama die Nachricht, dais Sita getcitet 
sei; Rama fallt in Ohnmacht. Laksmapa bricht in Klagen aus und 
halt eine gotteslasterliche Rede mit bitteren Anklagen gegen das 
Schicksal, das sich um Tugend nicht kttmmere (VI, 83, 14 ff.) — wird 

Winternitz, Gesrhichtc <ler indtschen I.itteratur. 28 
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aber bald von Vibhisana dariiber aufgeklart, dais das Ganze nur ein 
Blendwerk des Indrajit gewesen sei. Schliefslich wird auch Indrajit 
nach einem heftigen Zweikampf v'on Laksmana getotet. 

Wfltend iiber den Tod seines Sohnes erscheint nun Ravana selbst 
auf dem Kampfplatz. Ein furchtbarer Zweikampf zwischen Rama und 
Ravana findet statt, der Tag und Nacht fortdauert. Die Gotten selbst 
kommen dem Rama zu Hilfe, insbesondere Indra mit seinem Wagen 
und seinen Geschossen. So oft aber auch Rama dem Ravana die 
Kapfe abschlagt, immer wachst ihm ein neuer Kopf nach. Endlich 
gelingt es ihm, mit einer von Gott Brahman selbst geschaffenen Waffe 
Ravanas Herz zu durchbohren. Grofser Jubel im Heere der Affen, 
wilde Flucht der Rak^sas- 

Nun wird Ravapa feierlich bestattet und Vibhisana wird von 
Rama als KOnig in Lanka eingesetzt. 

Jetzt erst lafst Rama die Sita herbeirufen, verkundet ihr die 
frohe Botschaft von dem errungenen Sieg, — verstofst sie aber dann 
in Gegenwart aller Affen und Raksasas. Er habe (so erklart er) 

• Rache genommen ftir die ihm angetane Schmach, aber mit ihr wolle 
er nichts mehr zu tun haben; denn ein Weib, das auf dem Schofse 
eines anderen Mannes gesessen und das ein anderer mit lilstemen 
Augen betrachtet habe, kdnne ein Rama nicht mehr als Gemahlin 
aufnehmen. Da erhebt Sita bittere Wehklage tlber den ungerechten 
Verdacht des Rama und beauftragt den Laksmana, einen Scheiter- 
haufen zu errichten; denn ihr bleibe jetzt nichts flbrig, als ins Feuer 
zu gehen. Rama gibt seine Zustimmung, der Scheiterhaufen wird 
errichtet und entzUndet, und indem Sita das Feuer zum Zeugen ihrer 
Unschuld anruft, sttirzt sie sich in die Flammen. Da erhebt sich der 
Gott Agni aus dem brennenden Scheiterhaufen mit der unversehrten 
Sita im Arme imd tibergibt sie dem Rama, indem er in feierlicher 
Rede versichert, dafs sie ihm stets die Treue gewahrt und auch im 
Palaste des Raksasa rein und unschuldig geblieben sei. Hierauf er- 
klart Rama, dafs er selbst nie an Sitas Unschuld gezweifelt habe, 
doch sei es notwendig gewesen, ihre Reinheit auch vor den Augen 
des Volkes zu erweisen. 

Nun kehren Rama und die Seinen, von Hanumat und den Affen 
begleitet, nach Ayodhya zuriick, wo sie von Bharata, Satrughna und 
den Milttern mit offenen Armen empfangen werden. Unter dem Jubel 
der Bevdlkerung ziehen sie ein, Rama wird zum KSnig geweiht und 
herrscht glUcklich und zum Segen seiner Untertanen. 

Damit ist die Geschichte von Rama eigentlich zu Ende, 
und es kann auch gar kein Zweifel dariiber sein, dafs mit dem 
sechsten Buch das ursprtingliche Gedicht geendet hat, und dafs 
das noch folgende siebente Buch eine spStere Hinzudichtung 
ist. Dieses siebente Buch — es heifst Uttara-Kan(}a, »letzter 
Abschnitt* — enthalt wieder zahlreiche Sagen und Legenden, 
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wie sie ahnlich auch im Mahabharata und in den Puranas vor- 
kommen, die mit der Rama-Sage gar nichts zu tim haben. Die 
ersten Gesange handeln ilber die Entstebung der Raksasas und 
die Kampfe des Indra mit Ravana*), worauf die Jugend- 
gescbicbte des Hanumat erzablt wird (VII, 35 f.). Nur etwa 
ein Drittel des Bucbes bescbaftigt sicb mit Rama und Sita, und 
zwar wird nocb folgendes erzablt: 

Eines Tages wird dem Rama mitgeteilt, dais die Leute sich 
dartiber abfallig aufsern, dais er die Sita, nachdem sie (bei der 
Entfiihrung) auf dem Schofse des Ravana gesessen , dock noch 
bei sich aufgenommen babe; es werde das, so fflrchtet man, auf die 
Sitten der Frauen im Lande einen schlechten Einflufs haben. 
Darilber ist nun der Musterkdnig Rama sehr betrUbt, er kann den 
Vorwurf nicht ertragen. da(s er dem Volke ein schlechtes Beispiel 
gebe, und gibt .seinem Bruder Laksmana den Auftrag, die Sita 
fortzufuhren und auszusctzen. Schweren Herzens nimmt Laksmana 
sie auf seinen Wagen, fuhrt sie zum Ganges und bringt sie ans 
jenseitige Ufer des Flusses, wo er ihr eroffnet, dais Rama sie wegen 
der Verdachtigungen der Leute verstofsen habe. In tiefem Schmerz, 
aber doch voll Ergebung in ihr Schicksal sendet Sita dem Rama nur 
freundliche Grilfse. Bald darauf finden Einsiedlerknaben die weinende 
Sita im Walde und fahren sie in die Einsiedelei des Asketen Valmiki. 
Dieser iibergibt sie Einsiedlerfraucn zum Schutze. In der Einsiedelei 
gebiert sie nach einiger Zeit die Zwillinge Kusa und Lava. 

Es vergehen mehrere Jahre. Die Kinder sind herangewachsen und 
Schuler des Asketen und SUngers Valmiki geworden. Da veranstaltet 
Rama ein grofses Pferdeopfer. Zu diesem kommt auch V almiki mit seinen 
Schulern. Er beauftragt zwei von ihnen, das von ihm gedichtete Rama- 
yana in der Opferversammlung vorzutragen. Alle lauschen entzUckt 
dem wunderbaren Vortrag. Rama aber erfilhrt bald, dais die beiden 
jugendlichen Sanger Kusa und Lava-), die das Gedicht zur Laute 
vorgetragen, SShne der Sita seien. Da schickt er Boten zu \ almiki 
und lafst ihn bitten , er mOge veranlassen , dais Sita sich vor der 
Opferversammlung dutch einen Schwur reinige. Am nachsten Morgen 
bringt Valmiki die Sita herbei, und in feierlicher Rede erklart der 
grofse Asket selbst, dafs sie rein und unschuldig und ihre Kinder, 
die ZwillingsbrUder Kusa und Lava, die leiblichen Sohne des Rama 
seien. Rama erklart darauf, er sei zwar schon dutch die Worte des 


') VII, 1—34. Jacobi ncnnt das Stuck •Ravaneis'. 

-) Berufsmafsige »fahrende Sanger'-, welche epische Gesange zur 
Laute vortrugen, hiefsen Kustlava; die Namen Kusa und Lava sind 
als eine Art etymologischer Deutung des Wortes Kusilava erfunden. 
Jacobi, S. 62 f.. 67 f. 


28 
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Valmiki befriedigt, aber er wiinsche dennoch, dafs sich Sita auch durch 
einen Eid reinige. Da kamen alle Getter vom Himmel herab. Sita 
aber sprach gesenkten Blickes und mit gefalteten Handen: »So wahr ich 
auch nicht mit einem Gedanken je an einen anderen als den Rama 
gedacht, — so moge Gottin Erde mir ihren Schofs offnen! So wahr 
ich mit Gedanken, Worten und Taten stets nur den Rama verehrt, — 
so mSge Gottin Erde mir ihren Schofs offnen! So wie ich hier die 
Wahrheit gesagt und ich nie einen anderen als Rama erkannt habe, — 
so mOge Gottin Erde mir ihren Schofs fiffnen!* Kaum war dieser 
Schwur getan, da erhob sich aus der Erde ein himmlischer Thron, 
von Schlangendamonen auf den Kopfen getragen, und Mutter Erde, 
auf dem Throne sitzend, umarmte Sita und verschwand mit ihr in die 
Tiefe. Vergebens beschwort nun Rama die Gottin Erde, ihm seine 
Sita zurtlckzugeben. Nur Gott Brahman erscheint und trostet ihn mit 
der Hoffnung auf Wiedervereinigung im Himmel. Bald nachher 
tibergibt denn auch Rama seinen beiden Sohnen Kusa und Lava die 
Herrschaft und geht selbst in den Himmel ein, wo er wieder zu 
Visgu wird. 

Der Faden dieser Erzahlung im siebenten Buch wird durch 
die Einschiebung zahlreicher Mythen und Legenden fortwahrend 
unterbrochen. Da finden wir wieder die bekannten Sagen von 
Yayati und Nahusa (VII, 58f.), von der Tbtung des 
Vrtra durch Indra, der sich dadurch des Brahmanenmordes 
schuldig macht (VII, 84 — 87), von UrvasI, der Geliebten der 
Getter Mitra imd Vanina, die auf wunderbare Weise die ^sis 
V as is t ha und Agastya erzeugen (VII, 56 f.), vom KOnig 
II a, der als Weib I la den Pururavas gebiert (VII, 87 — 90) 
und dergl. mehr. Manche echt brahmanische Legenden mit dick 
aufgetragener Tendenz stellen sich ahnlichen Geschichten des 
XIII. Buches des Mahabharata wiirdig an die Seite. So die 
Geschichte von dem zur Sudrakaste gehorigen Asketen Sam- 
buka, dem Rama das Haupt abschlagt, woftir er von den 
Gottem belobigt wird, weil ein ^udra sich nicht erlauben soil, 
Askese zu iiben; oder von dem Gott, der sein eigenes Fleisch 
verzehren mufs, weil er in einem friiheren Dasein Askese geilbt, 
aber es versaumt hat, den Brahmanen Geschenke zu machen 
(VII, 73 — 81), und ahnliche erbauliche Legenden. Das ganze 
Buch trdgt durchaus den Charakter der spatesten Teile des 
Mahabharata. 
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Bchtes und Unechtes im Ramayana. 

Dafs das ganze siebente Buch des Ramayana dem Werke 
erst spSter angehangt worden ist, dartiber kann kein Zweifel 
sein. Man hat aber auch schon langst erkannt, dafs das ganze 
erste Buch dem urspriinglichen Werke des VMmIki nicht an- 
gehort haben kann. Nicht nur finden sich zahlreiche innere 
Widerspriiche in dem Buch, sondem auch Sprache und Stil 
heben sich als minderwertig gegenuber denen der BUcher II 
bis VI ab. Es wird auch nie in den echten Teilen des Ge- 
dichtes auf die Ereignisse des ersten Buches Bezug genommen, 
ja es finden sich Einzelheiten in diesem Buche, welche den An- 
gaben spaterer Bucher geradezu widersprechen *). 

Nur im ersten und siebenten Buch ist Rama durchaus als 
ein gottliches Wesen, eine Verkorperung des Gottes Visnu, 
aufgefafst. In den Biichern II bis VI ist er, von einigen 
wenigen, gewifs eingeschobenen Stellen abgesehen, stets nur ein 
menschlicher Held, und es fehlt in alien unzweifelhaft echten 
Teilen des Epos auch jede Spur davon, dafs er als eine In- 
karnation des Visnu gedacht wdre. Wo in den echten Teilen 
der Dichtung die Mythologie hineinspielt , ist es nicht V4pu, 
sondern der Gott Indra, der wie im Veda als hbchster Gott gilt. 

Ftir die beiden Bticher I und VII ist es auch bezeichnend, 
dafs in ihnen, wie wir gesehen haben, der Faden der Erzahlung 
oft unterbrochen wird imd nach Art des Mahabharata und der 
Puranas zahlreiche brahmanische Mythen und Legenden ein- 
geftigt werden. Nur an sehr wenigen Stellen (z. B. am Anfang 
des III. Buches) kommt dergleichen auch in den Biichern II bis VI 
vor. Die ZusMtze und Erweiterungen in diesen Btichem — 
und sie sind zahlreich genug — sind ganz anderer Art. Sie 
bestehen hauptsachlich darin, dafs gerade die schdnsten und be- 
liebtesten Stellen von den Sdngem nach MCglichkeit aus- 
gesponnen, durch eigene HinzufUgungen erweitert wurden. 
Wir mtissen uns ja die Uberlieferung des Ramayana in der 
Weise denken. dafs es im Kreise von fahrenden Sangem — nach 

Z. B. die Verheiratung des Laksmapa, oben S. 414 A. 2. 

®) So z. B. am Ende des VI. Buches, wo in dem Augenblicke, 
da Sita den Scheiterhaufen besteigt, alle Gotter herbeikommen und 
den Rama als Gott Visnu preisen. 
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Art der Briider Kusa und Lava im Uttara-Kanda — lange Zeit 
(vielleicht durch Jahrhunderte) miindlich iiberliefert wurde. 
Diese Sanger und Spielleute betrachteten die epischen Gesange 
als ihr’Eigentum j mit dem sie sich jede Art von Freiheit ge- 
statteten. Bemerkten sie nun, dafs die Zuhbrerschaft von den 
riihrenden Klagen der Sita, des Dasaratha oder der Kausalya 
tief ergriffen war, so dichteten sie noch eine Anzahl von Versen 
hinzu, um dabei langer zu verweilen; fanden die Kampfszenen 
bei einem mehr kriegerischen Publikum besonderen Anklang, 
so war es dem Sanger ein leichtes, immer neue Helden zu 
einem Zweikampf zusammenzubringen , immer noch ein paar 
Tausende oder Zehntausende von Affen oder Raksasas hin- 
morden zu lassen , oder auch eine schon einmal erzahlte 
Heldentat mit einer kleinen Variante noch einmal zu erzMhlen; 
ergStzten sich die Zuhflrer an komischen Szenen, namentlich 
wo die Affen auftreten, so war es verlockend ftir den Sanger, 
nicht nur solche Szenen auszuspinnen , sondem auch noch neue 
ahnliche hinzuzudichten ; hatte er eine gelehrte Zuhbrerschaft von 
Brahmanen vor sich, so suchte er sich deren Gunst durch Aus- 
spinnung der lehrhaften Stiicke , Hinzudichtimg von neuen 
moralischen Versen oder Einftigung von anderswoher ent- 
nommenen Sittensprlichen zu gewinnen ; von besonders ehr- 
geizigen Rhapsoden wurden endlich auch die gewifs schon in 
der alten und echten Dichtimg beliebten Naturschilderungen durch 
Zusatze im Stile der hofischen Kunstdichtung erweitert*). Eine 
einigennafsen feste Gestalt erhielt aber das Ramayana — ebenso 
wie das Mahabharata — wohl erst, als es niedergeschrieben 
wurde ^). Das mufs aber zu einer Zeit geschehen sein, wo das 
Gedicht schon so bertihmt und beliebt war, dafs es bereits als 
ein religibses Verdienst gait, es zu lesen und zu horen, und dafs 
dem, der es abschrieb, der Himmel verheifsen wurde ®). Je mehr 

*) Giinstig ftir die Erweiterungen und ungunstig filr die Erhaltung 
des Echten war es, dafs der Sloka ein leicht zu handhabendes Vers- 
mafs ist. Slokas gleichsam aus dem Armel zu schiitteln, ist ftir jeden 
halbwegs gebildeten und des Sanskrit kundigen Inder ein leichtes. 

Die Tatigkeit der Kommentatoren, durch welche der Text 
noch mehr gesichert wurde, begann jedenfalls noch viel sp&ter. 

“) \I, 128, 120: »Diejenigen Manner, welche voll Liebe zu Rama 
diese von dem Rsi verfafste Sammlung (samhita) niederschreiben, er- 
langen eine Wohnung in Indras Himmel.« 
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man aber von einem so herrlichen und heilsamen Gedicht, »das 
langes Leben, Gesimdheit, Ruhm, gute Brtlder und Verstand 
verleiht« '), abschrieb, desto sicherer gelangte man in den Himmel. 
Darum sahen es die ersten Sammler und Ordner, welche das 
Gedicht schriftlich festhielten, nicht als ihre Aufgabe an, das 
Uberlieferte kritisch zu sichten, Echtes vom Unechten zu scheiden, 
sondern ihnen war vielmehr alles willkommen, was sich ihnen 
unter dem Titel sRamayana* darbot. 

Aber nur von einer leinigermalsen* festen Gestalt des 
Ramayana kdnnen wir sprechen, denn die Handschriften, in denen 
das Epos auf uns gekommen ist, weichen stark voneinander ab, 
und es gibt mindestens drei verschiedene Rezensionen 
des Textes, welche die Uberlieferung in verschiedenen Gegenden 
Indiens darstellen. Diese Rezensionen unterscheiden sich von- 
einander nicht nur in bezug auf einzelne Lesarten, sondern auch 
darin, dais in jeder von ihnen Verse, langere Stellen und selbst 
ganze Gesdnge vorkommen, die in den anderen fehlen ; auch die 
Reihenfolge der Verse ist in den verschiedenen Rezensionen sehr 
oft verschieden. Die (sowohl im ndrdlichen wie im stidlichen 
Indien) verbreitetste und wahrscheinlich auch alteste Rezension 
ist diejenige, welche mehrmals in Bombay gedruckt ist®). Die 
einzige in Europa erschienene vollstandige Ausgabe von 
G. Gorresio®) enthalt die bengalische Rezension, wahrend 
eine dritte, die westindische, bisher nur in Handschriften 
bekannt ist^). Diese Verschiedenheit der Rezensionen bestatigt 
nur die Annahme von der miindlichen Uberlieferung des Textes. 
Es ist begreiflich, dafs sich die Reihenfolge der Verse im Ge- 
dachtnis der Rhapsoden verschieben, dafs der Wortlaut oft be- 
deutende Veranderung erleiden mufste, und dafs die Sanger 
verschiedener Gegenden je andere Zusatze und Erweiterungen 
machten. 


') VI, 128, 122. Siehe auch oben S. 407. 

Ich zitiere nach dieser Rezension in der Ausgabe der •Nirnaya 
Sagara Press* von K. P. Parab, 2nd Ed., Bombay 1902. 

Turin 1843—1867. Die von A. W. von Schlegel begonnene 
Ausgabe ist nie vollendet worden. 

*) Vgl. Hans Wirtz, Die westliche Rezension des Ramayana. 
Inaug.-Diss. Bonn 1 894. 
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Aber darin stimmen alle drei Rezensionen uberein, dafs sie 
samtliche sieben Bucher enthalten, und dais in jeder unechte 
Stellen neben echten vorkommen. Einen »Urtext«r des Ramayana 
besitzen wir daher in keiner der Rezensionen. Doch ist das 
Fehlen einer Stelle in einer der Rezensionen immer ein berech- 
tigter Verdachtsgrund gegen ihre Echtheit. Und es ist flber- 
haupt im einzelnen beim Ramayana jedenfalls leichter als beim 
Mahabharata, das Unechte und Jiingere auszuscheiden. »Wie 
an manchem unserer alten ehrwtirdigen Domes, sagt Jacobi*), 
»jede kommende Generation Neues hinzugefilgt und Altes auff- 
gebessert hat, ohne dafs die urspriingliche Anlage trotz aller 
angebauten Kapellchen und TUrmchen verwischt worden ware; 
so sind auch an dem Ramayana viele Generationen von Sangem 
tatig gewesen ; aber der alte Kem, urn den so vieles angewachsen 
ist, ist dem nachpriifenden Auge des Forschers, wenn auch nicht 
in alien Einzelheiten , so doch in den Hauptzilgen unschwer er- 
kennbars. Jacobi selbst hat in seinem Werk » Das Ramayana < 
eine grofse Anzahl von Zusatzen und Erweiterungen xmwider- 
leglich als solche nachgewiesen. Dafs bei dem Versuche einer 
kritischen Herstellung des Textes sich vielleicht nur ein Viertel 
von den iiberlieferten 24000 Versen des Ramayana als »echts er- 
weisen wUrden, spricht nicht gegen die Berechtigung der Kritik *). 
Nur der grofsen Menge des >Unechtens in den indischen 
Epen ist es zuzuschreiben, dafs wir bei deren Lekttire, die uns 
oft zur grOfsten Bewunderung hinreifst, doch noch viel ofter 
enttauscht sind. Und wenn eine Vergleichimg der indischen mit 
den griechischen Epen in bezug auf ktinstlerischen Wert not- 
wendig zuungunsten der ersteren ausfallen mufs, so sind daran 
weit mehr als die alten indischen Dichter jene Dichterlinge 
schuld, welche die alten Gesange durch ihre eigenen Zusatze 
und Anderungen vermehrt und verunstaltet habeiu Der »formlos 
garende Wortschwalls, den Friedrich Rtickert dem Ramayana 
vorwirft, ist gewifs ofter auf Rechnung der »ValmIkidens als 
des Valmiki selbst zu setzen. Im ganzen aber hat der deutsche 

0 Das RamSya^, S. 60. 

>) Im 51. Band der ZDMG (1897) S. 605 ff. hat Jacobi den Ver- 
such gemacht, ein grOfseres zusammenhangendes Stflck des Ramayana 
kritisch zu behandeln, wobei von 600 Versen nicht ganz ein Viertel 
iibrig geblieben ist. 
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Dichter gewifs recht, wenn er die SchOnheit der indischen 
Dichtung anderswo sucht als die der griechischen , indem 
er sagt: 

»So phantastische Fratzen, so formlos garenden Wortschwall, 

Wie Ramayapa dir bietet, das hat dich Homer 

Freilich verachten gelehrt; doch auch so hohe Gesinnung 
Und so tiefes Gemilt zeigt dir die Ilias nicht.«*) 

Das Alter des Ramayana. 

Mit der Frage nach dem Echten tmd Unechten im RamSyana 
hangt die nach dem Alter des Gedichtes — leider sind wir da 
wieder nur auf Vermutungen angewiesen — enge zusammen. 
1st es doch fiir die Beantwortung dieser Frage gewils nicht 
gleichgtiltig , wenn wir uns wenigstens eine Vorstellung davon 
machen kQnnen, welcher Zeitraum etwa zwischen dem urspriing- 
lichen Gedicht, dessen echte Bestandteile in den Btichern II — VI 
zu suchen sind, und den beiden hinzugeftigten Biichem I und VII 
verflossen sein mag. Da sind denn die folgenden Erwdgungen 
Jacobis sehr beachtenswert. Rama, ursprtinglich ohne Zweifel 
ein Stammesheros , wurde erst durch das Ramayaiia selbst zu 
einem Nationalheros. Dieser Nationalheros wurde als Damonen 
besiegender Halbgott in den BUchern I und VII (und in wenigen 
eingeschobenen Stellen) auch zu einer Verkdrperung des Gottes 
Visnu. Diese Umwandlung des Rama vom Menschen zum Halb- 
gott und schlielslich zum menschgewordenen Allgott Visnu kann 
sich nur innerhalb eines langeren Zeitraums vollzogen haben. 
Zweitens erscheint in dem ersten und letzten Buch des Ramayana 
der Dichter Valmiki als ein frommer Waldeinsiedler und Rsi 
und als ein Zeitgenosse des Helden Rama. »Beides war aber 
erst dann moglich, als Valmiki in eine solche zeitliche Ent- 
fermmg von den spateren Dichtem geriickt war, dais schon die 
Nebel der Sagenbildung seine Person ihren Augen undeutlich 
machen konnten. Die Zeit, die dazu ndtig war, kOnnen wir 
auch nicht annahernd schatzen; sicher ist nur, dais sie eher 
nach Jahrhunderten als nach Jahrzehnten zu bemessen sein 
wird.«: 


•) F. RUckert, Poetisches Tagebuch, Frankfurt a. M. 1888, S. 99. 
Jacobi S. 65. 
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Nun mtissen wir aber gleich hinzufugen, dafs auch in 
unserem Mahabharata, welches nicht nur die Rama-Sage, 
sondern das Ramayana des Valmiki kennt, Rama als eine Ver- 
kbrperung des Visnu gilt und VaJmTki als ein alter Rsi genannt 
wird. Es wurde schon oben (S. 328) erwahnt, dafs das 
Ramopakhyana des Mahabharata aller Wahrscheinlichkeit 
nach nur eine freie abgekiirzte Wiedergabe des Ramayana ist — 
wir konnen hinzufugen : des Ramayana in einer sehr jungen, 
der jetzigen ziemlich nahekommenden Form. Denn fiir den 
Verfasser des Ramopakhyana ist Rama bereits der mensch- 
gewordene Visnu *), er weifs davon, dafs Hanumat sLanka ver- 
branntc habe — eine als unecht erwiesene Stelle^) — und er 
kennt bereits den auf Ravana beztiglichen Teil des siebenten 
Buches ®). Die Geschichte von Rama wird im Mahabharata 
erzahlt, um den Yudhisfhira iiber den Raub der DraupadI zu 
trbsten. Diese ganze Episode vom Raub der DraupadI ist aber 
sicherlich nur eine Dublette zum Raub der Sita im Ramayana. 
In letzterem ist ja dieser Raub der Kempunkt der Sage und 
des Gedichtes, wahrend im Mahabharata der Raub der DraupadI 
far den Gang der Erzahlung so gut vvie gar keine Bedeutung 
hat. Man hat noch auf andere auffSllige Ubereinstimmungen in 
einzelnen Zhgen zwischen den beiden Epen, insbesondere auf die 
Ahnlichkeit zwischen den Helden Arjuna und Rama hingewiesen. 
Die Verbannung in den Wald auf zwOlf bis vierzehn Jahre, die 
Bogenspannung, die Ausstattung der Helden mit himmlischen 
Waffen, die sie sich von den Gottem holen *) — das sind Punkte, 
wo eine Beeinflussung des einen Epos durch das andere mog- 
lich, aber kaum zu erweisen ist. Immerhin besteht eine 
grOfsere Wahrscheinlichkeit dafur, dafs das Mahabharata Zilge 
aus dem Ramayana entlehnt habe, als umgekehrt. Denn w'Shrend 

*) Mahabh. Ilf, 147, 31; 275, 5ff. 

*’) Mahabh. Ill, 148, 9. Vgl. oben S. 418 A. 1. 

'>) Jacobi S. 73 f. Auch Mahabh. VII, 59 und XII, 29, 51 ff. 
wird die Rama-Sag-e kurz gestreift und in einigen, zum Teil mit Ram. 
VI, 128, 95 ff. ttbereinstimmenden Versen des paradiesischen Zustandes 
gedacht, in dem die Untertanen des Rama lebten, »der zehntausend 
und zehnhundert Jahre die Herrschaft fahrte». 

■*) Vgl. A. Holtzmann, Das Mahabharata IV, 68 f. E. Win- 
disch im Literar. Centralbl. 1879, Nr. 52, Sp. 1709. 


! 
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das Ramayana keinerlei Bekannischaft mit der Pandava-Sage 
Oder den Helden des Mahabharata zeigt *), kennt das Maha- 
bharata, wie wir geseben baben, nicbt nur die Rama-Sage, 
sondem aucb das Ramayana selbst. Im Harivamsa ist sogar 
scbon von einer dramatiscben Auffubrung des Ramayana die 
Rede (oben S. 386 A.). Nocb wicbtiger aber ist es, dafs im Maba- 
bbarata (VII, 143, 66) »ein vor Zeiten von Valmiki gesungener 
Slokac zitiert wird, der sicb tatsacblicb in unserem Ramaya^ 
(VI, 81, 28) findet. Als ein >groIser Bulser« und ebrwiirdiger 
Rsi wird Valmiki an mebreren Stellen des Mababbarata neben 
Vasistba und anderen Rsis der Vorzeit genannt^). Einmal er- 
zablt er dem Yudbistbira, dais er im Verlauf einer Disputation 
einst von beiligen Munis »Brabmanenmorderc gescbolten worden 
und dais durcb dieses Scbeltwort die Siinde des Brabmanen- 
mordes liber ibn gekommen sei, von der er sicb nur durcb An- 
betung des Siva reinigen konnte®). Alle diese Tatsacben be- 
recbtigen uns, dem Satze Jacobis (a. a. O. S. 71) zuzustimmen, 
dais das Ramayana »scbon als ein altes Werk allgemein be- 
kannt« gewesen sein muls, sebe das Mababbarata zum Abscbluls 
gekommen war*. Damit stebt es ganz gut in Einklang, dais 
der jDegenerationsprozeIsc, wenn man so sagen darf, d. b. die 
Verdrdngung des Ecbten durcb Unecbtes und die Durcbdringung 
des Alten mit jiingeren Bestandteilen, beim Mababbarata so weit 
vorgescbritten ist, dais er das ganze Werk durcbziebt, wabrend 
er beim Ramayana im Beginne steben geblieben ist und sicb 
nur auf das efste und siebente Bucb und wenige Teile der 
iibrigen Biicber erstreckt. 


') Wenn Sita erklart, dem Rama so treu bleiben zu wollen, wie 
Savitri dem Satyavat (II, 30, 6) oder wie DamayantI dem Nala (V, 
24, 12), so beweist das nicht, dais der Dichter das Savitrigedicht 
und das Nalalied aus dem Mahabharata gekannt haben muls (wie 
Hopkins, The Great Epic, p. 78 n. annimmt). 

2) Mahabh. I, 2, 18; II, 7, 16; V, 83, 27; Xll, 207, 4; Hariv. 
268, 14 539. 

®) Mahabh. XIII, 18, 8. \'ielleicht ist hier schon an die allerdings 
erst sehr spat auftauchende Sage gedacht, nach der Valmiki als junger 
Mann ein Rauber oder Jager gewesen sein soil. (Jacobi a. a. O. S. 66 
Anm. Vgl. auch Ind. Ant. XXIV, 1895, S. 220 und XXXI, 1902, 
S. 351). 
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Wenn aber das Mahabharata im 4. Jahrhundert n. Chr. im 
grolsen und ganzen bereits seine gegenwMrtige Gestalt hatte 
(oben S. 396), so mufs das Ramayana schon mindestens ein oder 
zwei Jahrhunderte frilher »abgeschlossen< — das Wort ist cum 
grano salis zu nehmen — gewesen sein'). 

Damit ist nun aber die Frage, welches von den beiden 
grolsen Epen das altere sei, noch keineswegs beantwortet. Nach 
allem, was wir uber die Geschichte des Mahabharata sowohl wie 
des Ramayana gesagt haben, ist es ja klar, dais diese Frage an tmd 
far sich keinen Sinn hat, sondern sich naturgemafs in drei ver- 
schiedene Fragen auflost, und zwar; 1. Welches von den beiden 
Werken in der Form, in der sie uns jetzt vorliegen, 
ist das altere? 2. Wie verhalt sich die Zeitperiode, in welcher 
ein urspriingliches Epos Mahabharata allmahlich zu dem 
grolsen, Heldengesang und Lehrdichtung vereinigenden Sammel- 
werk wurde, zu der Zeitperiode, in welcher das alte Gedicht 
des Valmiki durch grhfsere oder kleinere Zusatze in den 
alteren BUchem und schlielslich durch Hinzufiigung der Bticher I 
imd VII zu dem jetzigen Ramayana erweitert wurde ? 
3, Hat es Uberhaupt frUher ein Epos Mahabharata oder ein 
Epos Ramayana gegeben? 

Nur die erste dieser drei Fragen koimten wir dahin beant- 
worten, dais unser jetziges Ramayana alter ist als das Maha- 
bharata in seiner jetzigen Form. Was die zweite Frage betrifft, 
so darf man wohl annehmen, dais das so viel kleinere Ramayana 
fUr sein allmahliches Anwachsen einer kurzeren Zeit bedurfte 
als das Mahabharata. Nun wurde schon darauf hingewiesen, 
dais der Charakter der beiden unechten Bucher des Ramayana 
dem des Mahabharata auffallend ahnlich ist, und dais oft die- 
selben brahmanischen Mythen und Legenden hier wie dort 
wiederkehren. Diese den beiden Werken gemeinsamen Ge- 
schichten werden aber doch mit solchen Varianten erzahlt, dais 
wir nicht an eine Entlehnung zu denken haben, sondern an- 
nehmen mtissen, dais sie aus derselben Quelle — der in Brah- 
manenkreisen mUndlich uberlieferten Itihasalitteratur — stammen. 


*) 0brigens wissen wir aus chinesischen Quellen, dais das Ramayana 
im 4. und 5. Jahrhundert n. Chr. bereits ein bekanntes und populares 
Gedicht in Indien war. (K. Watanabe im JRAS 1907, S. 99 ff.) 
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Ferner haben alle Bticher des Ramayana und des Mahabharata 
zahlreiche Redensarten, Halbverse, sprichwOrtliche Wendungen 
und ganze Spriiche gemeinsam ’), und es herrscht tiberhaupt 
in bezug auf Sprache, Stil und Metrum zwischen den beiden 
Werken eine weitgehende Ubereinstimmung''®). Aus diesen Tat- 
sachen schliefsen wir, dais die Zeit des Wachstums des Ramayana 
in die langere Periode des Anwachsens des Mahabharata 
hineinf allt. 

Die dritte Frage, welches von den beiden ursprtinglichen 
Epen das Sltere sei, wird sich schwerlich beantworten lassen. 
Jacobi halt das Ramayana so unbedingt fur das altere Gedicht, 
dafs er sogar annimmt, das Mahabharata sei tiberhaupt erst 
unter dem Einflufs der Dichtkunst des Valmiki zu einem Epos 
geworden®). Diese Ansicht scheint mir weit iiber das hinaus- 
zugehen, was uns durch Tatsachen verbtirgt ist, ja mit manchen 
Tatsachen in Widerspruch zu stehen. In mehr als einer Be- 
ziehung bezeichnet das Ramayana einen Fortschritt in der epischen 
Dichtkunst gegeniiber dem Mahabharata. Erinnern wir uns daran, 
dafs das Epos sich aus einer Mischung von Prosa und Versen ent- 
wickelte. Im Mahabharata haben wir noch ein deutliches tJber- 
lebsel dieser primitiven Epik darin, dafs in der Regel die Reden 
der auftretenden Personen durch Prosaformeln, wie »Yu- 
dhisthira sprach«, »KuntI sprach*, »Duryodhana sprachs usw. 
eingeleitet sind, wahrend im Ramayana durchwegs die redenden 
Personen in Versen eingeftihrt werden'*). Es wurde auch schon 
darauf hingewiesen, wie sehr das Ramayana bereits die Eigen- 
tiimlichkeiten des Stils der hdfischen Kunstdichtung, des Kavya, 
zeigt®), Freilich ist es schwer zu sagen, was davon alt ist, und 

') Dies hat insbesondere E. W. Hopkins im » American Journal 
of Philology'' Vol. XIX, S. 138 ff. und XX, S. 22 ff. und in seinem 
Buch »The Great Epic of India*, S. 58 If., 403 ff. nachgewiesen. 

tiber das Metrum in den beiden Epen siehe Jacobi, »Das 
RamSya^a”, S. 24ff. und in »GurupujakaumudI', Festgabe flir Albrecht 
Weber (Leipzig 1896), S. 50 ff, 

Jacobi S. 78, 81 ff. 

Oben S. 270 und E. Windisch, Mara und Buddha, S- 224f. 
Auch einzelne Prosaerzahlungen mit Reden in Versen finden sich 
noch im Mahabharata. Die Puranas haben diese Prosaformeln stets 
beibehalten, um den Schein der Altertiimlichkeit zu bewahren. 

®) Oben S. 404 f., 416 A. 1, 417 und vgl. S. 393. 



432 


was jiingere Zusatze sind. Aber immerhin rnufs uns diese Eigen- 
ttimlichkeit des Ramayana, wodurch es sich vom Mahabharata 
ziemlich weit entfernt und sich den Epen des Kalidasa nahert, 
gegen die Annahme eines hciheren Alters fiir das Ramayana 
bedenklich machen. 

Noch in einem zweiten Punkt macht das Mahabharata einen 
viel altertiimlicheren Eindnick als das Ramayana. Im Maha- 
bharata — wenigstens in dem Kern des Gedichtes, der die PancJava- 
Sage und die Kuruschlacht behandelt — treten uns durchwegs 
rohere Sitten und ein mehr kriegerischer Geist entgegen als im 
Ramayana. Die Kampfszenen des Mahabharata lesen sich ganz 
anders als die im Ramayana geschilderten. Die des Mahabharata 
machen den Bind ruck, als ob der Dichter einem rauhen Krieger- 
volk angehdrt und selbst blutige Schlachtfelder gesehen hatte, 
wahrend die des Rama3'ana mehr den Eindruck henmrrufen, 
wie wenn ein Marchenerzahler von Kampfen berichten wiirde, 
von denen er nur vom Horensagen etwas weifs. Zwischen Rama 
und Ravana, Lak-smana und Indrajit herrscht nicht dieser er- 
bitterte Hafs, dieser wilde Ingrimm, wie wenn wir im Maha- 
bharata von den Kampfen zwischen Arjuna und Karpa oder 
Bhima und Durv'odhana lesen. Die Slta des Ramavana , wie 
sie von Ravana geraubt, entftihrt. verfolgt oder wie sie von 
Rama verstofsen wird, bewahrt in ihren Anklagen und Weh- 
klagen immer eine gewisse Ruhe und Sanftmut, und es findet 
sich in ihren Reden keine Spur von der wilden Leidenschaft, 
die wir so oft bei DraupadI im Mahabharata finden. Auch 
KuntI und Gandharl sind echte Heldenmtitter eines kriegerischen 
Geschlechts, wahrend Kausal)'a und Kaikeyl im Ramayana mehr 
den schablonenhaften Kdniginnen der klassischen Dramen ver- 
gleichbar sind. Das scheint doch darauf hinzudeuten, dafs das 
Mahabharata einem roheren, kriegerischeren Zeitalter angehdre, 
wahrend das Ramaj^ana die Spuren einer verfeinerten Kultur 
zeigt. M ir mufsten denn , um diesen scharf henmrtretenden 
Unterschied zwischen den beiden Epen zu erklaren, annehmen, 
dafs das Mahabharata eine rohere Kultur des westlichen, 
das Ramayana hingegen eine verfeinerte Kultur des Ostlichen 
Indiens widerspiegelt, und dafs die beiden Epen nicht die Dich- 
tungen verschiedener Zeiten, sondern r'erschiedener Gegenden 
Indiens darstellen. Doch ist es auch unter diesem Gesichtspunkte 
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schwer denkbar, dafs das Mahabharata erst unter dem Einfluls 
von Valmikis Dichtkunst ein Epos geworden sein soli. 

Dais das Mahabharata dem Westen, das Ramayana dem 
Osten Indiens angehort, dariiber kann kein Zweifel sein. West- 
liche Volker spielen die Hauptrolle im Mahabharata, wShrend 
sich die Hauptereignisse des Ramayana im Lande der Kosala 
abspielen, wo nach der Tradition auch Valmlki gelebt haben 
soil und aller Wahrscheinlichkeit nach wirklich gelebt hat Im 
dstlichen Indien ist aber auch der Buddhismus entstanden, 
und in Magadha wie in dem benachbarten Kosalalande hat er 
sich zuerst ausgebreitet. Um so wichtiger ist die Frage: Wie 
verhalt sich das Ramayana zum Buddhismus? 

Es wurde schon oben (S. 400) darauf hingewiesen. dais wh- 
in der altesten buddhistischen Litteratur noch Beispiele von 
der Akhyana-Dichtung linden, in welcher wir mit Windisch 
und Oldenberg eine Vorstufe des Epos erkannt hal^n. Rhys 
Davids®) hat daraus geschlossen. dais das Ramaj’^ana als Epos 
zur Zeit der Entstehung jener Buddha-Balladen noch nicht existiert 
haben kdnne. Nun lielse sich dagegen einwenden, dais ja viel- 
leicht die alte Akhvana- oder Balladendichtung neben der aus 
ihr entwickelten neuen Kunstform des Epos weiter bestanden 
haben kbnnte. Die MOglichkeit mOchte ich nicht bestreiten. 
Wie aber. wenn wir Spuren von Akhyanas, die sich aul Rama 
beziehen, noch innerhalb der buddhistischen Litteratur fanden? 
Ich mochte glauben, dais das viel besprochene Dasaratha- 
Jataka®) nichts anderes als ein solches Akhvana ist. Die 
Verse dieses Jataka , die eine Trostrede des Rama enthalten, 
mitfder er seine Geschwister iiber den Tod des Vaters trOstet, 
sind Akhyana- Verse, zu denen offenbar eine Erzahlung in Prosa 
gehdrte. Was ftir eine Erzahlung dies war, wissen wir nicht; 


’) Jacobi S. 06 11.. 6b. 

Buddhist India. London 1903. S. 183. 

Eine deutsche Ubersetzung- dieses zuerst von V. Fausboll 
(Kopenhagen 1871) im Palitext mit englischer tibersetzung heraus- 
gegebenen Jataka (Nr. 461) gibt A. Baumgartner, Das Ramayana. 
S. 8511. Auslilhrlich handelten daruber Weber und Jacobi in den 
zitierten Monographien und H. Lttders in den Nachrichten der 
k. Ges. der Wissensch. zu Gottingen, phil -hist. Kl. 1897. Heft 1, 
S. 4011. 
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denn die uns zum Jataka uberlieferte Prosaerzahlung ist das 
Werk eines singhalesischen Kommentators , der vermutlich im 
5. Jahrhundert n. Chr. schrieb i). Dafs aber von den zwOlf alien 
Versen des Jataka nur e i n e r sich in unserem Ramayana findet ^), 
beweist, glaube ich, dafs unser Epos nicht die Quelle der alten 
Jataka-Gathas sein kann, sondern dafs diese auf ein altes, 
auf Rama beztigliches Akhyana zuriickgehen. Dafs wir im 
ganzen Jataka, welches so viele Marchenstoffe enthalt und gerade 
von Damonen, Yaksas und Raksasas viel erzahlt, nichts von 
dem Raksasa Ravana und seinem Anhang und nichts von 
Hanumat und den Affen hSren, scheint mir auch beachtenswert. 
Ebenso, dafs in der ganzen altesten buddhistischen Litteratur, 
dem Pali Tipitaka, unser Epos nicht erwShnt wird®). 

Eine andere Frage ist die, ob sich im Ramayana Spuren 
des Buddhismus nachweisen lassen. Darauf kann man wohl mit 
einem unbedingten Nein antworten. Denn die einzige Stelle, in 
welcher der Buddha erwahnt wird (oben S. 413 Anm. 2) ist ent- 
schieden unecht. Es ist aber durchaus nicht abzusehen, wo im 
Ramayana Anspielungen airf Buddha oder buddhistische Lehren 
zu erwarten sein sollten. So auffallig das Fehlen eines Hin- 
weises auf das Ramayana, wenn es bekannt gewesen ware, im 
buddhistischen Tipifaka erscheinen mlifste, so wenig lafst sich 
aus dem Fehlen buddhistischen Spuren im Epos etwas schliefsen. 
Und eine, wenn auch sehr entfemte, Beziehung zum Buddhismus 
ist vielleicht doch vorhanden. Weber hatte ja noch geglaubt. 


') Dafs diese Erzahlung eines buddhistischen Mdnchs aus so 
spater Zeit keine altere Form der Rama-Sage darstellt, wie Weber 
glaubte, sondern nur eine sehr ungenaue und ungeschickte Wiedergabe 
unseres Ramayana ist, hat Jacobi (S. 84 ff.) gezeigt. Doch beweisen 
die Ausfiihrungen Jacobis nichts fiir das Alter des Ramayapa, da er 
nur die spate Prosaerzahlung und nicht die alten Gathas in Betracht 
gezogen hat. Vgl. Luders a. a. O. 

Parallelen zu den drei anderen Versen aus Ramas Trostrede 
fsiehe oben S. 413) finden sich im Jataka Nr. 328, 2 — 4, siehe LUders, 
ZDMG 58, 1904, S. 713 f. 

’*) Ich kann dies mit solcher Bestimmtheit behaupten, da einer 
der genauesten Kenner des Tipitaka, Professor Rhys Davids, mir 
auf eine diesbezUgliche Anfrage schreibt; »Apart from the Dasaratha 
Jataka . . . there is no mention of, and no proof of knowledge of the 
Ramayana in the whole of the three Pitakas«. 



435 


dafs dem Ramayana eine »alte buddhistische Sage von dem 
frommen Kdnigssohn Rama, in welchem dieselbe ein Ideal 
buddhistischen Gleichmuts verherrlichte*, zugrunde liege *). Das 
ist gewifs nicht der Fall. Aber der Gedanke wird vielleicht 
doch nicht abzuweisen sein, dais die aulserordentliche Milde, 
Sanftmut und Seelenruhe, welche dem Rama zugeschrieben wird, 
aus buddhistischen Unterstrdmungen zu erklaren ist. Zum min- 
desten ist es durchaus begreiflich, dafs in einem vom Buddhis- 
mus stark beeinflulsten Lande auch von einem Nichtbuddhisten 
ein Epos gedichtet wurde, dessen Held trotz aller seiner grols- 
artigen Damonenkampfe mehr ein Weiser nach dem Geschmacke 
des Buddha als ein Kriegsheld ist. Nehmen wir noch hinzu, dais nach 
Oldenberg®) auch die Metrik des Ramayana eine jungere Ent- 
wicklungsstufe darstellt als die der buddhistischen Palidichtung, so 
deutetdoch alles darauf hin, dafs unser Epos erst nach dem Auftreten 
des Buddha und nach dem Entstehen der altesten Palihtteratur — 
also nach dem 5. Jahrhundert v. Chr. — gedichtet wurde. 

Nun hat man aber aus der Sprache des Epos auf dessen 
vorbuddhistische Entstehungszeit schliefsen zu kbnnen geglaubt. 
Diese epische Sprache ist ein volkstUmliches Sanskrit. Um 
260 V. Chr. aber verwendet KCnig A§oka fUr seine an das Volk 
gerichteten Inschriften nicht Sanskrit, sondem dem Pali Shnliche 
Dialekte. Auch Buddha predigte schon im 6. und 5. Jahrhundert 
V. Chr. nicht im Sanskrit, sondern in der Volkssprache. Volks- 
tUmliche Epen aber — so sagte man ®) — kOnnen nicht in einer 
schon jabgestorbenen* Sprache, sondern sie miissen in der 
lebenden Sprache des Volkes gedichtet sein. Da nun zu Asokas 
und selbst schon zu Buddhas Zeit Sanskrit nicht mehr die Sprache 
des Volkes gewesen ist, mtissen die volksttimlichen Epen (in 
ihrer urspriinglichen Gestalt) einer alteren, vorbuddhistischen 
Zeit angehoren, in welcher das Sanskrit noch eine lebende 
Sprache war. Darauf ist zu erwidem, dafs das Sanskrit in 
Indien immer neben den Volksdialekten als Litteratursprache 
>gelebt« hat und auch in weiten Kreisen, die es nicht sprachen. 


’) »t)ber das Ramayana*, S 6 f. 

»Gurupujakaumudi, Festgabe fvlr Albrecht Weber, S. 9ff. 
Anders Jacobi, S. 93. 

’) Jacobi, S. 116 ff. 

Winternitr, Ge»chichte der indiscben Litteratur, 


29 



436 


verstanden worden ist. Dais zur selben Zeit, wo buddhistische 
und jinistische Monche in Volksdialekten dichteten und predigten, 
auch Sanskritepen gedichtet und gehort wurden, hat nichts Be- 
fremdliches an sich. Es ist bis zum heutigen Tage in Indien 
durchaus nicht ungewOhnlich, dafs in einer und derselben Gegend 
zwei Oder mehrere Sprachen nebeneinander in Gebrauch sind. 
Und in einem grofsen Teile des nordlichen Indians ist auch heute 
noch (aufser dem Sanskrit) eine neuindische Litteratursprache 
in Gebrauch, die von der Umgangssprache stark abweicht*). 
Wenn uns daher auch hier und da dieselben Verse, die wir im 
Ramayana oder im Mahabharata finden, im Pali oder Prakrit 
in buddhistischen oder jinistischen Texten begegnen, so folgt 
durchaus nicht immer, dais diese Sanskritv^erse aus den V’olks- 
sprachen tibersetzt sein mtifsten. Noch weniger Berechtigung 
hat die Ansicht einiger hervorragender Gelehrter, dafs die ganzen 
Epen urspriinglich in Volksdialekten verfafst und erst spater in 
Sanskrit umgedichtet worden seien. Dais eine solche Umdichtung 
stattgefunden hatte, ohne dais uns irgendwo die geringste Nach- 
richt darUber erhalten wdre, ist an und lur sich schon hOchst 
bedenklich. Wie unannehmbar diese Hypothese auch sonst ist, 
hat Jacobi®) iiberzeugend dargetan. Wenn er aber hier gegen- 
iiber der Ansicht, dtls >ein Volksepos in der Sprache des 
Volkes vorgetragen< werden mtlsse, daran erinnert, »dals auch 
die Gesange der Ilias und Odyssee in der homerischen Sprache 
vorgetragen wurden, obschon die Sprache der ZuhOrer sich von 
jener nicht unbedeutend unterschied* , und wenn er hervorhebt, 
dais der Begriff »Volk< in Indien nie die Bedeutung haben 
kfinne, die wir mit dem Worte verbinden, so widerlegt er damit 
auch seine eigene Anschauung, dais das Ramayana gedichtet 
worden sein mtisse, als Sanskrit noch »Volkssprache« war. und 
dais es deshalb vorbuddhistisch sei^). 

') Vgl. oben S. 39 Anm. 1 undGriersonin JRAS 1906, S. 441 f. 

J ZDMG 48, 1894, S. 407 If. Die Ansicht, dais die Epen ur- 
sprttnglich im Prakrit abgefalst worden seien, hat zuerst A. Barth 
(Revue Critique, 5 avril 1886) ausgesprochen und spkter (Revue de 
I’histoire des religions, t. 27, 1893, p. 288 ff. und t. 45, 1902, p. 195 f.) 
emgehend verteidigt. Vgl. auch Grierson im Ind. Ant. XXIII. 
1894, p. 55. 

’I Die Frage, ob und inwieweit Sanskrit eine »lebende« Sprache 
war, in Verbindung mit der Frage nach dem Alter der Epen, ist in 



Auch die Buddhisten haben sich ja spater des Sanskrit be- 
dient, und eines der altesten buddhistischen Sanskritwerke, das 
Buddhacarita des Asvaghosa, ist gerade fiir die Zeit- 
bestimmung des Ramayana nicht unwichtig. Das Buddhacarita 
ist namlich ein Kunstepos (Kavya), fiir das sicherlich die Dichtung 
des Valmiki bereits als Vorbild gedient hat. Andererseits finden 
wir in einem unechten Sttlck des Ramayana eine Szene *), die 
hochst wahrscheinlich einer Szene des Buddhacarita nachgeahmt 
ist. Da nun Asvaghosa ein Zeitgenosse des Kaniska ist, so 
dtlrfen wir schliefsen, dais im Anfang des 2. Jahrhunderts n. Chr., 
wenn nicht friiher^), das Ramayana bereits als Musterepos gait, 
dafs es aber noch nicht so weit abgeschlossen war, dais nicht noch 
Einschiebungen stattgefunden hiitten. Gegen Ende des 2. Jahr- 
hunderts mufs es jedoch schon abgeschlossen gewesen sein, wie 

den letzten Jahren viel erortert worden. R. Otto Franke, Pali und 
Sanskrit (Strafsburg 1902) hat ein grofses Tatsachenmaterial zu- 
sammengetragen, welches zeigt, dafs alle unsere alten Inschriften (von 
ca. 300 V. Chr. angefangen) in Volksdialekten und erst Inschriften 
aus nachchristlicher Zeit auch in Sanskrit geschrieben sind. T. W. 
Rhys Davids, Buddhist India, London 1903, zieht (unabhMngig von 
Franke) aus dieser Tatsache weitgehende litterarhistorische Schliisse. 
Aber die Inschriften beweisen nur. dafs in jenen vorchristlichen Jahr- 
hunderten Sanskrit noch nicht als Kanzleisprache verwendet 
wnrde, sie beweisen nichts gegen dessen Gebrauch als Litteratur- 
sprache. Ich kann den Ausftihrungen von E. J. Rapson und 
F. W. Thomas (JRAS 1904. S. 435 ff. und 460 ff.) nur beistimmen. 
Die Einwande von Rhys Davids (ib. 457 ff.), Grierson (ib. 471 ff.) 
und Fleet (ib. 481 ff.) besagen nur. was jedermann zugibt. dafs 
Sanskrit kein gesprochener Volksdialekt war. als die Epen gedichtet 
warden, aber sie beweisen nichts dagegen, dafs es als Litteratursprache 
gebraucht, teilweise gesprochen undweithin verstanden wurde. 
Vgl. auch A. B. Keith und Grierson im JRAS 1906, S. 1 ff. und 
441 f. fiber Altertfimlichkeiten in der Sprache des R^ayana handelt 
T. Michelson im Journal of the American Oriental Society, 
Vol. XXV, 1904, 89 ff. Dafs die Sutas im Drama nur Sanskrit 
sprechen, deutet ebenfalls darauf hin, dafs die Sutapoesie, d. h. das 
Epos, in Sanskrit gedichtet wurde. 

’) Die Serailszene oben S. 417 f. Anm. 3. 

“) Leider gehen die Ansichten der Forscher in bezug auf die Zoit 
des Kaniska sehr auseinander. V. A. Smith, Early History of India. 
Oxford 1904, S. 224 ff. (vgl. JRAS 1903, S. 1 ff. und ZDMG 1907. 
S. 406) setzt seine Thronbesteigung um 120 n. Chr. an, J F. I'leet 
(JRAS 1906, S. 070 ff.) um 82 v. Chr., andere 78 n. Chr. 
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aus dem oben iiber das Verhaltnis des Ramayana zum Maha- 
bharata Gesagten folgt. 

Dais das alte Gedicht schon dem Asvaghosa als Muster 
diente, also schon lange vor dessen Zeit gedichtet worden sein 
muls, stimmt gut dazu, dais wir im alten und echten Ramayana 
keine Spuren griechischen Einflusses oder einer Bekannt- 
schaft mit den Griechen linden. Denn zwei Stellen, in denen 
die Yavanas (Jonier, Griechen) erwahnt werden, sind nach- 
weislich unecht. Dais aber die homerischen Gedichte irgend- 
welchen Einlluls aul Valmikis Dichtung gehabt haben sollen, 
wie Weber meinte, davon kann wirklich gar keine Rede sein. 
Zwischen dem Raub der Sita und dem der Helena, zwischen 
dem Zug nach Lanka und dem nach Troja besteht nicht einmal 
eine entfernte, zwischen der Bogenspannung des Rama und der 
des Odysseus nur eine ganz entfernte Ahnlichkeit des Motivs^). 

Vom Veda ist das RSmayana als Epos sehr weit entfemt, 
und selbst die Rama -Sage ist nur durch sehr dtinne Faden 
mit der vedischen Litteratur verbunden. Ob der in den 
Upanisads*) afters erwShnte K6nig Janaka von Videha der- 
selbe ist wie der Vater der Slta, muls dahingestellt bleiben. 
Einige schwache Beziehungen zwischen RSmayapa und Yajurveda 
hat M eber®) hervorgehoben. Zum altesten Bestand der Rama- 
Sage diirfte Sltaj die Heldin des Epos, gehdren. Ihr Name 
bedeutet jAckerfurche<, aus der Erde ist sie hervorgekommen, 
und Mutter Erde nimrat sie wieder in ihren . Schols auf. Obwohl 
der letztere Zug der Sage nur im spdten VII. Buche vorkommt, 
dtirfte er doch sehr alt sein. Uralt und tie! in die vedische Zeit 
hinemreichend ist jedenfalls die Vorstellung von einer Ackerbau- 
gattin Slta, die schon in einem Ackersegen des Rigveda (IV, 
57, 6) angerufen wird. Die Grhyasutras haben uns Gebetformeln 
aufbewahrt, in denen sie in ungemein lebendiger Personifikation — 
ilotusbekranzt, an alien Gliedem strahlend . . . schwarzaugig« 

’) Siehe Jacobi, S. 94 If, 

^ Rama kommt in den alten Upanisads nicht vor. Die Rama- 
purvatapanlya-Upanisad u. die Ramottaratapanlya-Upanisad (Deussen, 
Sechzig Upanishads, S. 802 If., 81811.) sind sehr spMte Machwerke, die 
nur den Namen »Upanisad* tragen; in ihnen wird Rama als Inkarnation 
des Gottes Vispu gefeiert. 

0ber das Ramayana, S. 8 f. 
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usw. ‘) — ■ auftritt. Doch hat Weber*) gewifs recht, wenn er 
bemerkt, dafe diese vedische Vorstellung von Srta als der Gottin 
Ackerfurche »durch eine breite Kluft von ihrer Aus- 
gestaltung in der Rama-Sage getrennt* ist. Und nichts weist 
darauf bin, dafs es epische Lieder von Rama und Sita schon in 
vedischer Zeit gegeben babe*). Auch wenn wir nut Jacobi 
in der Sage vom Kampf des Rama mit Ravana den alten M3d:hos 
vom Kampf des Indra mit Vrtra wiederfinden wollen*), bleibt 
die »breite Kluft*, welche Veda und Epos voneinander trennt, 
bestehen. 

Fassen wir die Ergebnisse unserer Untersuchungen tiber das 
Alter des Ramayana kurz zusammen, so konnen wir folgendes 
sagen : 

1. Die jiingeren Teile des Ramayana, insbesondere die 
Bucher I und VII, sind von dem echten Ramayana der Bticher II 
bis VI durch einen langen Zeitraum getrennt. 

2. Das ganze Ramayapa samt den jiingeren Bestandteilen 
war schon ein altberiibmtes Werk, als das Mahabharata noch 
nicht seine jetzige Gestalt erlangt hatte. 

3. Es ist wahrscheinlich, dafs das Ramayana in der 
zweiten Halfte des 2. Jahrhunderts n. Chr. bereits seinen jetzigen 
Umfang und Inhalt hatte. 

4. Aber der alteste Kern des Mahabharata ist vermutlich 
alter als das alte Ramayana, 

5. Im Veda finden wir keine Spur eines Rama-Epos und 
nur ganz schwache Spuren einer Rama-Sage. 

6. Die altbuddhistischen Texte des Tipitaka verraten keine 
Kenntnis des Ramayana, enthalten aber Spuren von Akhyanas, 
in welchen die Rama-Sage besungen wurde. 


’) Kausikasutra 106. Siehe A. Weber, »Omina und Portenta* 
(Abhandlungen der Berliner Akademie d. W. vom Jahre 1858) 
S. 368 ff. 

^) »Episches im vedischen Ritual* (Sitzungsber. der Berliner Ak. 
d. W. vom Jahre 1891), S. 818. 

®) Den phantasievollen AusfUhrungen von Julius v. Negelein. 
der den »Grundzug der Rama-Sita-Legende* im Veda entdecken zu 
kSnnen glaubt (WZKM XVI, 1902, S. 226 ff.), vermag ich nicht zu 
folgen. 

*) Jacobi, S. 131. 
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7. Offenbare Spuren des Buddhismus zeigen sich im Ramayana 
nicht, mdglicherweise ist aber die Charakterzeichnung des Rama 
auf entfernte buddhistische Einfllisse zuruckzufilhren. 

8. Von griechischen Einflussen kann im Ramayana keine 
Rede sein^ und das echte Ramayana verrat auch keine Bekannt- 
schaft mit den Griechen. 

9. Es ist wahrscheinlich, dais das Ramayana im 
4. Oder 3. Jahrhundert v. Chr. von Valmiki unter Benutzung 
alter Akhyanas gedichtet wurde. 

Die Puranas und ihre Stellung in der indiscfaen Litteratur. 

Sowohl inhaltlich als auch chronologisch ist es schwer, die 
Puranas in die Geschichte der indischen Litteratur einzureihen. 
Sie gehoren eigentlich zur religiosen Litteratur und sind fiir 
die spatere indische Religion, die man zuweilen als »H i n d u i s - 
must *) bezeichnet, und die in der Verehrung des Visnu und 
des Siva gipfelt, ungefahr das, was der Veda fiir die alteste 
Religion, den Brahmanismus, bedeutet. Wie nahe sich aber 
andererseits die Puranas mit den epischen Dichtungen be- 
riihren, geht schon daraus zur Geniige hervor, dafs wir in den 
vorhergehenden Kapiteln wiederholt von ihnen sprechen mufsten. 
Ist ja das MahSbharata zum grolsen Teil, der Harivamsa fast 
ganz nichts anderes als ein Purapa, und auch die jiingeren 
Biicher imd Abschnitte des RamSyana nehmen an dem Charakter 
der Puranas teil. Die Puranas reichen femer unzweifelhaft in 
ein sehr hohes Alter hinauf und gehbren mit ihren Wurzeln der 
vedischen Litteratur an; aber ebenso unzweifelhaft sind die uns 
unter dem Xitel »Purana« erhaltenen Werke jUngeren Datums, 
und bis in unsere Tage hinein werden Bticher fabriziert, die sich 
den stolzen Xitel >Pvu"ana« beilegen oder sich als Bestandteile 
alter Puranas ausgeben. Von diesen Werken gilt ganz besonders, 
was in der Einleitung (oben S. 21 ) iiber »neuen Wein in alten 
Schlauchene gesagt worden ist. Selbst die jlingsten Erzeugnisse 
dieser Litteratur haben die Mufsere Form und die altertumliche 
Einkleidung der altesten Puranas. 

') tiber diese Religion vgl. A. Barth, Religions of India, 2nd 
ed. London 1889, S. 153 ff. und E. Hopkins, Religions of India, 
Boston 1895, S. 434 ff. Ganz kurz Edm. Hardv, Indische Religions- 
geschichte, Leipzig 1898 (Goschen), S. 108 ff. 
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Das Wort »Purana« bedeutet wohl urspriinglich nichts 
anderes als puranam akhyanam, d. h. »alte Erzahlvmg<. 
In der alteren Litteratur, in Brahmanas, Upanisads und alt- 
buddhistischen Texten begegnet uns das Wort gewOhnlich in 
Verbindung mit Itihasa. Es wurde aber schon bemerkt (oben 
S. 261), dais wir bei den in alter Zeit so oft erwahnten »Itihasas 
und Puranas* oder »Itihasapurana« nicht an eigentliche Bucher, 
geschweige denn an die uns erhaltenen Epen oder Puranas zu 
denken haben. Hingegen ist moglicherweise schon an bestimmte 
Werke gedacht, wenn im Atharvaveda*) neben den vier 
Vedas auch »das Purana* aufgezShlt wird. Sicher bezeugt ist 
aber das Vorhandensein von wirklichen Puranas, d. h. von 
Werken, deren Inhalt ungefahr mit dem der uns erhaltenen 
Puranatexte iibereinstimmte, erst in der Sutralitteratur. In dem 
Gautama-Dharmasutra*), welches als das alteste der uns 
erhaltenen Rechtsbucher gilt, wird gelehrt, dais dem Konig ftir 
seine Rechtspflege der Veda, die Gesetzbticher , die Vedahgas 
und »das Purana* malsgebend sein sollen. Hier kann der Aus- 
druck >das Purana«, ahnlich wie »der Veda«, nur eine Litteratur- 
gattung bezeichnen. Noch wichtiger ist es, dais ein anderes 
Rechtsbuch, das Apastamblya-Dharmasutra, das wahr- 
scheinlich dem 4. oder 5. Jahrhundert v. Chr. angehdrt, nicht 
nur zwei Zitate aus »dem Purana<, sondem noch ein drittes 
Zitat aus einem jBhavisyat-Purana« enthalt. Zwar findet sich 
das letztere Zitat in dem uns unter diesem Titel erhaltenen 


*) XI, 7, 24. In dem Vers Ath. V, 19, 9 wird der Rsi Narada 
in einer Weise angesprochen, dafs man glauben konnte, der Vers sei 
einem Pura^a-Dialog entnommen. Vgl. M. Bloomfield, SBE, 
Vol. 42, S. 435. 

■^) XI, 19. So auch in den viele Jahrhunderte jttngeren Gesetz- 
biichern des Brhaspati (SBE, Vol. 33, S. 280) und Yajfiavalkya 
I, 3. In noch jilngeren RechtsbUchem werden dann ganz allgemein 
die Puranas nicht nur unter den Rechtsquellen aufgezahlt, sondern 
auch an zahllosen Stellen als solche zitiert. Vgl. Jolly, Recht und 
Sitte (Grundrifs II, 8), S. 30 f. Der Jurist Kulluka (zu Manu 1, 1) 
zitiert »aus dem Mahabharata« den Vers: »Das Purana, Manus Ge- 
setzbuch, der Veda mit den Vedahgas und die Heilmittellehre sind 
vier Dinge, die durch Befehl feststehen; sie sind nicht mit Grunden 
zu widerlegen." In unseren Mahabharata-Ausgaben kommt dor Vers, 
soviel ich sehen kann, nicht vor. 
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Purap.a nicht, und auch die beiden anderen Zitate sind in unseren 
Puraiias nicht wdrtlich nachweisbar. Wohl aber gibt es ahnliche 
Stellen in unseren Texten *), und es ist mehr als wahrscheinlich, 
riafg unsere Puranas nur Rezensionen von alteren Werken der- 
selben Gattung sind, nSmlich von Werken religids-lehrhaften 
Inhalts, in denen alte Uberlieferungen uber die Weltschdpfung, 
die Taten der Gdtter, Heroen, Heiligen und Urvater des 
Menschengeschlechts, die Anfange der beriihmten Kdnigs- 
geschlechter u. dgl,, gesammelt waren. 

Auch das Verhaltnis des Mahabharata zu den Puranas*) 
weist darauf hin, dais die letzteren in ein hohes Alter hinauf- 
reichen und dais es jedenlalls schon lange vor dem Abschluls 
des Mahabharata Puranas gegeben hat. Unser Mahabharata 
nennt sich nicht nur selbst ein Purana, sondern es beginnt auch 
ganz so, wie die Puranatexte in der Regel beginnen, indem 
Ugrasravas, der Sohn des Suta Lomaharsana, als Erzahler aul- 
tritt. Dieser Ugrasravas wird als >Puranakundiger« bezeichnet, 
und zu ihm sagt Saunaka, indem er ihn aullordert, zu erzahlen : 
>Dein Vater hat dereinst das ganze PurSna gelemt; ... in dem 
Purana werden ndmlich die Geschichten von Gdtteni und die 
Genealogien der Weisen erzdhlt, und die haben wir vorzeiten 
einmal von deinem Vater gehort.* Ungemein hSuIig werden im 
MahSbharata Legenden mit den Worten »Es wird im Purana 
gehOrtc eingeleitet; »von Puranakundigen gesungenet Gathas 
und §lokas, insbesondere genealogische Verse, werden an- 
geftihrt; ein in Prosa abgelalster Schdpfungsbericht (Mbhar. XII, 
342) wird als »ein Purana* bezeichnet; das Schlangenopler des 
Janamejaya wird »im PurSna* gelehrt und Puranakundige 
emplehlen es; >in Erinnerung an das von Vayu verkilndete 
Purana* werden die vergangenen und zukUnItigen Weltzeitalter 
geschildert, und der Harivamsa zitiert nicht nur ein VSyu-Purana, 
sondern stimmt an vielen Stellen mit dem uns erhaltenen Vayu- 


>) Vgl. G. Bflhler, Ind. Ant. XXV, 1896, S. 32311. und SBE II, 
2nd ed., 1897, S. XXIX If. 

*) Vgl. A. Holtzmann, Das Mahabharata IV, S. 2911. und 
E. W. Hopkins, The Great Epic of India, S. 47 ff. 

’) Mbhar. Ill, 191, 16. Nach Hopkins a. a. O. S. 48 f. ist die 
Schilderung in unserem \^a 3 -u-Purana alterttimlicher als die im Maha- 
bharata gegebene. 
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Parana wOrtlich iiberein. Zahlreiche Sagen, Legenden und lehr- 
haft^ Stticke sind den Puranas mit den Epen gemeinsam. Von 
der Rsyasrnga-Legende hat Ltldersi) nachgewiesen, dais sie 
im Padma-Purana eine altertilmlichere Form hat als in unserem 
Mahabharata. In einem allerdings sehr spat hinzugefilgten Vers 
des Mahabharata 2) werden auch schon die »achtzehn Puranas* 
erwahnt. Es geht aus all dem hervor, dais es lange vor dem 
Abschluls des Mahabharata schon Puranas als Litteraturgattung 
gegeben hat, und dais auch in den uns erhaltenen Puranas vieles 
alter ist als unser jetziges Mahabharata. 

Es ist aber nur scheinbar paradox, wenn wir sagen, dais 
das Mahabharata alter ist als die Puranas, und die Puranas 
alter sind als das Mahabharata. Denn die Puranas sind eben- 
sowenig wie das Epos einheitliche Werke, sondern auch in ihnen 
findet sich altes und junges nebeneinander. Und in den zahl- 
reichen Fallen, wo die Puranas untereinander und mit dem Maha- 
bharata mehr oder weniger wortlich ubereinstimmen, ist es wahr- 
scheinlicher, dais sie alle auf eine und dieselbe sehr alte Quelle 
zuriickgehen, als dais ein Werk von dem anderen abhangig ist. 
Dais aber unsere jetzigen Puranas nicht die alten Werke selbst 
sind, welche diesen Titel trugen, geht schon daraus hervor, dais 
keines von ihnen in bezug auf seinen Inhalt mit der in ihnen 
selbst gegebenen Definition des Begriffes Purana tibereinstimmt. 
Nach dieser gewifs sehr alten Definition®) soil jedes Purana 
ifimf Merkmale* (pancalaksana) haben, d. h. fiinf Gegenstande 
behandeln: 1. Sarga, »die Schdpfung*, 2. Pratisarga, »die Wieder- 
schdpfung*, d. h. die periodische Vemichtung und Erneuerung 
derWelten, 3. Vamsa, »die Geschlechtsfolge*, d. h. die Genealogie 
der GOtter und Rsis, 4. Manvantarani, »die Manu-Zeitraume*, 
d. h. die grofsen Perioden, deren jede einen Manu oder Urvater 
des Menschengeschlechts hat, imd 5. Vamsanucarita, »die Ge- 
schichte der Geschlechter* , namlich der alten und neueren 
Konigsgeschlechter, deren Ursprung auf die Sonne (Sonnen- 

>) Nachrichten der K. Ges. d. Wissensch. zu Gottingen, Philol.- 
hist. Kl., 1897, Heft 1, S. 8 ff. 

“) XVIII, 6, 95. Ein anderer Vers XVIII, 5, 46 steht nicht in 
alien Ausgaben. 

®) Sie findet sich in alien wichtigen Puranas und ist auch durch 
das angesehenste alte indische Worterbuch Amarakosa verbflrgt. 
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dynastic) und den Mond (Monddynastie) zuriickgefuhrt wird. 
Nut zum Teile bilden diese funf Dinge auch den Inhalt 
der uns erhaltenen Puranas; die einen enthalten viel mehr 
als das, was in den *funf Merknialen« eingeschlossen ist, 
wahrend die anderen diese Gegenstande tiberhaupt kaum be- 
ruhren, dafiir aber ganz andere Dinge behandein. Was aber 
fiir nahezu alle unsere Puranas ganz besonders bezeichnend ist, 
ihr sektarischer Charakter, d. h. dais sie dem Kult irgend- 
eines Gottes, des Visnu oder des Siva, gewidmet sind, davon 
sagt jene alte Definition nichts *). In den meisten dieser Werke 
linden sich auch grdlsere Abschnitte iiber die Rechte und 
Pflichten der Kasten und der Asramas, iiber die allgemein 
brahmanischen Riten, namentlich die Totenopfer (Sraddhas) »), 
sowie iiber besondere Zeremonien und Feste (Vratas) zu Ehren 
des Visnu oder des §iva, und oft auch Abschnitte uber Sankhya- 
und Yoga-Philosophie. 

Von grofser Wichtigkeit fiir die Zeitbestimmung der wich- 
tigeren Puranas in ihrer jetzigen Gestalt sind die in ihnen ent- 
haltenen KOnigslisten *). Sie werden in der Regel in der Form 
von Prophezeiungen iiber die skiinftigens Weltzeitalter gegeben 
und enden mit einer Schilderung des Kaliyuga, des bbsen Zeit- 
alters, in welchem grausame Barbaren herrschen und alle Religion 
und Moral untergehen werden. Wir begegnen hier den aus der Ge- 
schichte bekannten Dynastien der Nandas, Mauryas, Andhras und 
Guptas, und nach den neuesten Forschungen sind die Angaben 
iiber die Regierungszeiten der aufgezShlten Herrscher durchau^ 


') In dem Brahma vaivarta-Purana heifst es allerdings, dafs die 
•fiinf Merkmale" nur fUr die Upapuranas gelten, wahrend die 
Mahapuranas ('die grofsen Puranas') zehn '■Merkmale" haben, 
darunter auch 'Lobpreis des Visnu und der Gotter im einzelnen*. 
Das Bhagavata-Purana gibt ebenfalls an zwei Steffen (II, 10, 1 und 
XII, 7, 8ff.) '’zehn Merkmafe* des »Purana« an. (Vgf. E. Burnouf, 
fe Bhagavata Purana, t. I, Pref. p. XL VI ff.). Aber auch diese 
Definitionen entsprechen nur zum Teif dem Inhaft der tatsachlich 
vorhandenen Puranas. 

Hier stimmen die Purapas oft wOrtfich mit jiingeren Gesetz- 
biichern iiberein. Vgl. W. Cafand, Aftindischer Ahnenkuft, S. 68, 
7 «, 112 . 

■’) Vayu-. Matsya-, Visnu-, Brahmanda- und Bhagavata-PurSna 
enthalten solchc Listen. 
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nicht so unzuverlMssig, wie man frflher oft geglaubt hat ‘). Nach 
V. A. Smith ist das Visnu-Purana die beste Quelle filr die 
Mauryadynastie (326 — 184 v. Chr.) und das Matsya-Puram fUr 
die (236 n. Chr. endende) Andhradynastie ; wShrend das Va3m- 
Purana die Herrschaft der Guptas so beschreibt, wie sie unter 
Candragupta I. (320 — 326 n. Chr.) gewesen ist®). Jedenfalls ist 
es bemerkenswert , dais diese Konigslisten nach der Gupta- 
dynastie nur mehr einzelne Namen und keine Dynastien mehr 
nennen. Nun starb Skandagupta I. um 480 n. Chr. ; und obwohl 
die Guptadynastie mit ihm noch nicht erlosch, ging doch das 
Reich der Guptas zugrunde und wurde ein Opfer der Einfalle 
der weifsen Hunnen®). Um 500 n. Chr. herrschte der 
Himnenhauptling Toramana in Zentralindien : ihm folgte 515 sein 
Sohn Mihirakula, der — nach den Worten des Geschichts- 
schreibers Kalhana*) — sin dem von Barbarenhorden iiber- 
fluteten Reiche wie der Todesgott« herrschte, Tag und Nacht 
von Tausenden von Mordem umgeben war und selbst gegen 
Kinder und Frauen kein Mitleid kannte. Die Vermutung liegt 
nahe, dais die Schilderungen des Kali)mga in den Puranas durch 
die grausame Hunnenherrschaft eingegeben sind. Es wtirde 
daraus folgen, dais die bedeutenderen Purapas im Anfang des 
6. Jahrhimderts n. Chr. ihre jetzige Gestalt erhielten®). Das 
hindert nicht, dais ihre erste Zusammenstellung schon einige 
Jahrhunderte frliher stattgefunden haben kann, und dais die in 
ihnen enthaltenen Uberlieferungen zum Teil um viele Jahr- 
hunderte alter sein konnen. Andererseits soli nicht geleugnet 
werden, dais manche Puranatexte viel jiingeren Ursprungs sind, 
rmd dafs auch in den alteren Werken noch in spateren Jahr- 
hunderten Zusatze und Anderungen gemacht wurden. 


0 V. A. Smith, The Early History of India, Oxford 1904, S. 9f. 
und in ZDMG Bd. 56, 1902, S. 672 f. und Bd. 57, 1903, S. 607 f. 

ZDMG Bd. 56, 1902, S. 654. 

■*) Smith, Early History, S. 270 ff. 

0 Rajatarahgi^r I, 289 ff. 

®) Wenn man mit V. A. Smith a. a. O. S- 267 annimmt, dafs die 
wichtigeren Puranas im »goldenen Zeitalter der Guptas* (330—45,5 
n. Chr.) ihre gegenwartige Gestalt erhalten hatten, versteht man nicht, 
warum in ihnen gleich nach den Guptas die Schilderung des schreck- 
lichen Kaliyuga folgt 
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Keinesfalls aber ist die frilher allgenieine und noch immer weit- 
verbreitete Ansicht haltbar, wonach alle unsere Puranas zu den 
jUngsten Erzeugnissen der Sanskritlitteratur gehbren und erst in 
den letzten tausend Jahren entstanden sein wurden *). Denn schon 
der Dichter Bana (um 625 n. Chr.) kennt die Puranas genau 
und erzahlt in seinem historischen Roman Harsacarita, wie er in 
seinem Heimatsdorf einer Vorlesimg des Vayu-Purana beigewohnt 
babe. Der Philosoph Kumarila (um 750 n. Chr.) stiitzt sich 
auf die Puranas als Rechtsquellen, wahrend Sankara (9. Jahr- 
hundert) imd Ramanuja (12. Jahrhundert) sich auf sie als 
heilige Texte zur Stiitze ihrer philosophischen Lehren berufen. 
Wichtig ist es auch, dafs der arabische Reisende Alberuni 
(um 1030 n. Chr.) mit den Puranas sehr vertraut ist, eine Liste 
der jachtzehn Puranas* gibt und nicht nur Aditya-, Va3m-, 
Matsya- und Visnu-Purana zitiert, sondern auch einen der ent- 
schieden jiingeren Purana texte, das Visnudharmottara, sehr genau 
studiert hat*). Die irrige Meinung, dafs die Puranas »ganz 
modern* sein miifsten, hangt auch damit zusammen, dafs man 
frOher immer glaubte, dafs die Puranareligion, die Visnu- und 
Siva-Verehnmg, jungen Datums sei, Neuere Forschungen haben 
aber bewiesen, dafs die Sekten der Visnu- und Sivaverehrer 
jedenfalls in die vorchristliche und vielleicht in vorbuddhistische 
Zeit zurUckreichen *). 

Die glaubigen Hindus selbst halten die Puranas fiir uralt. 
Sie glauben, dafs derselbe Vyasa, welcher die Vedas geordnet 


') Diese Ansicht wurde zuerst von H. H. Wilson ausgesprochen 
und nach ihm oft wiederholt. Er glaubte in den Schilderungen des 
Kaliyuga Anspielungen auf die mohanunedanische Eroberung zu sehen. 
Schon Vans Kennedy (siehe Wilson, Works X, 257 ff.) ist lebhaft 
fflr ein hoheres Alter der Puranas eingetreten. 

*) Vgl. G. Biihler, Ind. Ant XIX, 1890, S. 382ff. und XXV, 
1896, S. 328 ff. P. Deussen, System des VedS.nta, Leipzig 1883, 
S. 36. V. A. Smith a. a. O. S. 18f. Eine Handschrift des Skanda- 
Puraga soli nach der Schrift aus dem 7. Jahrhundert stammen. (JRAS 
1903, S. 193.) Pa rg i te r (Markandeya Purana transl., Introd. p. XlVf 
sucht aus den Schriften der Jainas das hohe Alter der Puranas zu 
beweisen. 

*) Vgl. G. Bflhler, Epigraphia Indica II, 1894, S. 95. Kadphises II 
(um 85 n. Chr.j war ein solcher 8iva-Verehrer, dafs er auf seine 
Mflnzen ein Bild des Siva prSgen liefs (\’. A. Smith a. a. O. S. 264). 
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und das MahabhSrata verfafst, auch im Beginne des Kaliyuga 
der jetzigen Weltperiode, der Verfasser der achtzehn Puranas 
gewesen sei. Dieser Vyasa ist aber eine Form des erhabenen 
Gottes Visnu selbst, sdenn* (sagt das Visnu-Purana) >wer anders 
hatte das Mahabharata verfassen k5nnen?« Sein Schiller war 
der Suta Lomaharsana, und ihm hat er die Puranas mitgeteilt *). 
So haben die Puranas gottlichen Ursprung. Und der Vedanta- 
philosoph Sankara beruft sich zum Beweise fiir das persbnliche 
Dasein der Goiter auf Itihasas und Puranas, weil diese, wie er 
sagt, nicht nur auf dem Veda, sondern auch auf sinnlicher Wahr- 
nehmung beruhen, — namlich auf der Wahmehmung von Leulen 
wie Vyasa, die personlich mit den Gottem gesprochen haben®). 
Mit der Autoritat des V^eda lafst sich allerdings die der Puranas 
nicht vergleichen. Itihasa und Purana sind gewissermafsen nur 
eine Erganzung zum Veda, hauptsachlich bestimmt fiir die Be- 
lehrung der zum Vedastudium nicht berechtigten Frauen und 
Sudras. So sagt schon ein alter Vers: »Durch Itihasas imd 
Purailas soil man den Veda stSrken: denn der Veda ftirchtet 
sich vor einem Ungelehrten, dafs dieser ihm schaden kdnnte.t^) 
Zur Erlangung der hdchsten Erkenntnis, des Wissens vom 
Brahman, dient ausschliefslich der Veda, sagt Ramanuja®), 
wahrend Itihasa und Purana nur zur Reinigung von Silnden 
fUhren. Die Puranas sind also heilige Bticher zweiten Grades®). 

') So nach Mahabh. XII, 349 und Sankara in seinem Kommentar 
zu den Vedanta-Sutras III, 3, 32 . 

Visnu-Purana III, 4 und 6. Der Name Lomaharsaua (oder 
Romaharsa^a) wird im Vayu-Purana I, 16 etymologisch erklart als 
•einer, der durch seine schiJnen Erzahlungen bewirkt, dais sich die 
Harchen (loman) am Kbrper der Zuhorer vor Freude strauben 
(harsa^)'. 

'®) Ved.-Sa. I, 3, 33. SBE, VoL 34, S. 222. Sankara fugt hinzu: 
Daraus, dais die Menschen heute nicht mehr mit den Gbttem sprechen, 
folge doch keineswegs, dafs dies in alten Zeiten nicht der Fall ge- 
wesen sei. 

*) Der Vers wird von Ramanuja (SBE, Vol. 48, S. 91) als 
»Purapatext« zitiert. Er findet sich Vayu-Pur. I, 201; Mahabhar. I, 

1, 267 und Vasistha-Dhannas. 27, 6. 

®) SBE, Voi'48, S. 338f. 

®) Am deutlichsten drtickt dies Ramanuja (zu Ved.-Su. II, 1, 3, 
SBE, Vol. 48, S. 413) aus, wenn er sagt, dafs die Puranas zwar vom 
Schdpfer Hiranyagarbha verktindet sind, dafs sie aber (ebensowenig 
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Und das ist auch leicht erklSrlich. Denn urspriinglich waren 
die Puranas Uberhaupt keine Priesterlitteratur. Die Sutas oder 
Barden waren ohne Zweifel ebenso die Schbpfer und Trager der 
altesten Puranadichtung wie der Epik. Darauf deutet noch der 
Umstand bin, dais in fast alien Puranas der Suta Lomaharsana 
Oder sein Sohn Ugrasravas, »der Sauti^, d. h. >des Suta Sohn«, 
als Erzahler auftritt. So sehr ist dies der Fall, dais Suta und 
Sauti in den Puranas fast wie Eigennamen gebraucht werden. 
Der Suta aber war sicherlich kein Brahmane, und er hatte mit 
dem Veda nichts zu schaffen *). Als aber das alte Bardentum — 
wir wissen nicht, wann — aufhorte, ging diese Litteratur nicht 
in die Hdnde der gel eh r ten Brahmanen, der Vedakenner, 
fiber, sondem die niedrigere Priesterschaft, die in Tempeln und 
Wallfahrtsorten sich ansammelte, bemachtigte sich ihrer; und 
diese ziemlich ungebildeten Tempelpriester benutzten sie zur 
Verherrlichung der Gottheiten, denen sie dienten, und in spaterer 
Zeit iramer mehr zur Anpreisung der Tempel und Wallfahrts- 
orte, in denen sie ihren Unterhalt fanden und sich oft be- 
reicherten ®). AiV ie sehr aber trotzdem die Inder bis zum heutigen 
Tage an die Heiligkeit der Puranas glauben, das zeigt am besten 
ein Vortrag , den Manilal N. D v i v e d i auf dem Orientalisten- 
kongrefs in Stockholm (1889)3) gehalten hat. Als ein Mann 
von europfiischer Bildung spricht er von Anthropologie und 
Geologie, von Darwin, Haeckel, Spencer und (^uatrefages, aber 


wie Hiranyagarbha selbst) von den Eigenschaften der Leidenschaft 
(rajas) und der Finstemis (tamas) frei und daher dem Irrtum unter- 
worfen sind. 

') ’Fflr den Suta gibt es gar keine Berechtigung in bezug auf 
den Veda*, sagt das \ ayu-Purana I, 33, und auch nach Bhag.-Pur. 
I, 4. 13 ist der Suta »im ganzen Bereiche der Keden' d. h. in der 
ganzen Litteratur bewandert .mit Ausnahme des Veda«. Vgl. 
E. Burnouf, Le Bhdgavata-Purana I. p. XXIX und LIII ff. 

) Mit unverhohlener Verachtung spricht der Geschichtschreiber 
Kalhaija von diesen Priestern. Vgl. M. A. Stein, Kalhanas 
Rajatarangiiji . . translated . . . (Westminster 1900), Vol. I, Intro- 
duction, p. 19.f. Sowohl die Epen als auch die Purapas werden heut- 
zutage von eigenen zur Brahmanenkaste gehfirigen .Rezitatoren* 
(Pathakas) oder 'Erzahlern* (Kathakas) vorgetragen. 
rr c \ 86me Congres Internat. des Orientalistes (Leiden 1893) 
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nur um zu beweisen, dais die Weltanschauung der Puramas und 
deren Lehren fiber die Weltschopfung wissenschaftliche Wahr- 
heiten sind, wie er denn fiberhaupt in ihnen fiberall nur hOchste 
Wahrheit und tiefste Weisheit erblickt — wenn man nur alles 
richtig, d. h. symbolisch, auffalst. 

F fi r u n s sind die Puranas als Geschichtsquellen, insbesondere 
fur die Religionsgeschichte , unschatzbar und verdienen ein viel 
eingehenderes Studium , als sie bisher erfahren haben. Als 
litterarische Erzeugnisse sind sie durchaus keine erfreuliche Er- 
scheinung. Sie sind in jeder Beziehung formlos und mafslos. 
Die saloppe Sprache und die kunstlosen Verse, in denen um des 
Metrums willen oft die Grammatik vergewaltigt wird, sind ffir 
diese Werke ebenso charakteristisch wie das wirre Durch- 
einander des Inhalts und die inafslosen Ubertreibungen. Nur 
ein paar Beispiele ffir die letzteren. Wiihrend UrvasI im Rigveda 
vier Jahre bei Pururavas weilt, verleben die beiden Liebenden 
im Visnu-Purana 61 000 Jahre in Lust und Wonne. Wahrend 
selbst die alteren Puranas nur sieben Hollen kennen, spricht 
das Bhagavata-Purana von sHundert imd Tausendenc von Hfillen, 
und das Garuda-Purana zahlt deren nicht weniger als 8 400 000 '). 
Je jfinger ein Purana ist — das kann als allgemeine Regel 
gelten — , des to mafsloser sind die Ubertreibungen. Auch dies 
deutet darauf hin, dafs es eine minderwertige Klasse von 
Litteraten, der niedrigeren, ungebildeten Priesterschaft angehfirig, 
war, die sich mit der Uberlieferung der Puranas befafste. Doch 
haben sich auch viele alte Konigssagen und manche sehr alte 
genealogische Verse (anuvainsasloka) und Gesangsstrophen 
(gathas) aus der ursprunglichen Bardendichtung in die 
jfingeren, uns erhaltenen Texte hinfibergerettet. Und glUcklicher- 
weise haben die Zusammensteller der Puranas, die ganz wahllos 
verfuhren, auch das Gute nicht verschmaht, und manche in Form 
und Inhalt an die Upanisads erinnemde Dialoge sowie einzelne 
gedankentiefe, der alten Asketendichtung entnommene Legenden 
und Spruche in ihre Texte aufgenommen. So wird die folgende 
kurze Ubersicht fiber die wichtigsten Puranas und ihren Inhalt 
zeigen, dafs es auch in der WUste der Puranalitteratur an Oasen 
nicht fehlt. 


0 Scherman, Visionslitteratur, S. 32 f. 
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Ubersicht uber die Purana-Litteratur 

Einstimmig wird in den uns erhaltenen Puranas selbst die 
Zahl der vorhandenen, »von Vyasa verfafsten« Puranas als 
achtzehn angegeben; und auch in bezug auf ihre Xitel herrscht 
fast vollstandige Ubereinstimmung. Eigentiimlich ist es, dais eine 
und dieselbe Liste von sachtzehn Puranas* in jedem einzelnen 
von ihnen selbst gegeben wird, als ob keines das erste und keines 
das letzte ware, sondern alle schon bestanden batten, als jedes 
einzelne verfafst wurde. Es ist dies wieder nur ein Beweis, dais 
keines der Puranas uns in seiner ursprtinglichen Form er- 
halten ist. 

Aufserdem werden auch schon in manchen Puranas selbst 
sogenannte »Upapuranas« oder »Neben-Puranas« erwahnt, 
deren Zahl ebenfalls zuweilen als achtzehn angegeben wird^). 
Wahrend aber in den Aufzahlungen der Puranas eine fast voll- 
standige Ubereinstimmung in bezug auf die Xitel herrscht, ist 
dies bei den Xiteln der Upapuranas keineswegs der Fall. Offenbar 
gab es eine bestimmte Xradition liber das Vorhandensein von 
achtzehn Puranas, wahrend sich jeder beliebige moderne religibse 
Xext den Xitel eines jUpapurana* beilegen konnte, sofem es der 
Verfasser nicht vorzog, sein Werk als einen Bestandteil eines 
der »achtzehn Puranas* auszugeben. Das letztere ist namentlich 

‘) Am emgehendsten hat sich H. H. Wilson mit den Puranas 
beschaftig^ in seinen zuerst 1832 ff. erschienenen »Essays on Sanskrit 
Literature* und in der Einleitung und den Anmerkungen zu seiner 
Ubersetzung des Visnu-Purana (s. Works by the late H. H. Wilson, 
ed. by R. Rost and Fitzedward Hall, Vol. Ill, S. 1—155 und Vol. VI, 
Preface). Einen V organger hatte er an Vans Kennedy, Researches 
into the Nature and Affinity of Ancient and Hindu Mythology, London 
1831. Aufserdem haben sich noch Eugene Burnouf (Vorrede zu 
seiner Ausgabe und Ubersetzung des Bhagavata-Purana) und die 
Herausgeber der grofsen Handschriftenkataloge, insbesonde're Xh. Auf- 
recht (Catalogus codd. MSS. Sanscriticorum ... in Bibliotheca Bod- 
leiana. Oxonii 1859, S. 7 ff) und Julius Eggeling (Catalogue of the 
Sanskrit Manuscripts in the Library of the India Office, Part VI, 
London 1899) um die Erforschung der Purana-Litteratur verdient 
gemacht. 

") Das Matsya-Purana erwahnt aber nur vier Upapuranas. Das 
Brahmavaivarta-P. sagt, dais es achtzehn Upap. gebe, ohne sie auf- 
zuzahlen. Das Kurma-Pur. zahlt sie auf. 
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der Fall bei den aufserordentlich zahlreichen Mahatmyas, 
d. h. »Verherrlichungen« von heiligen Statten (Wallfahrtsorten, 
Tlrthas)!). Aber auch viele Stotras, d. h. »Lobgesange« 
(gewohnlich auf Visnu oder Siva, aber auch auf andere Gott- 
heiten), Kalpas, d. h. »Ritualien< und Akhyanas oder 
Upakhyanas, d. h. sLegendenc geben sich als zu diesem oder 
jenem alten Purana gehorig aus. 

Wir geben nun eine kurze Ubersicht tiber den Inhalt der 
achtzehn Puranas, wobei wir nur bei den wichtigsten etwas 
langer verweilen kbnnen. Die Reihenfolge ist die, wie sie im 
Visnu- und Bhagavata-Purana gegeben ist. 

I. Das Brahma- oder Brahma-Purana^). Dieses wird 
in alien Listen als das erste aufgeftihrt und daher auch zuweilen 
Adi-Purana, d. h. sdas erste Purana* genannt. In der Ein- 
leitung wird erzahlt, dais die Rsis im Naimisa-Walde von Loma- 
harsana, dem Suta, besucht werden und sie ihn auffordem, ihnen 
vom Ursprung und Ende der Welt zu erzShlen. Darauf erklart 
der Suta sich bereit, ihnen das PurSna mitzuteilen, welches einst 
der Schepfer Brahman dem Daksa, einem der UrvSter des 
Menschengeschlechts, offenbart babe. Es folgen dann die alien 
Puranas mehr oder weniger gemeinsamen Sagen ilber die Welt- 
schepfung, die Geburt des Urmenschen Manu und seiner Nach- 
kommen, die Entstehung der Getter, HalbgOtter imd anderer 
Wesen sowie eine Beschreibung der Erde mit ihren verschiedenen 
Abteilungen, der HOllen und der Himmel. Daran schlielst sich 
eine Aufzhhlung einzelner heiliger Wallfahrtsorte (Tirthas). Diese 
gipfelt in der Verherrlichung des heiligen Ortes Utkala (des 
heutigen Orissa), welche einen grolsen Teil des ganzen Werkes 
einnimmt Da Utkala seine Heiligkeit der Sonnenverehru^g ver- 
dankt, linden wir hier auch Mythen vom Urspnmg der Adityas 
(der LichtgOtter) und vom Sonnengott Surya. Die Beschreibung 
eines dem Siva heiligen Waldes in Utkala gibt Anlafs zu Er- 
zShlungen von der Geburt der Uma, der Tochter des Himalaya, 
und ihrer Vermahlung mit Siva, sowie anderer Siva-Mythen. 

Nicht so zahlreich sind die «Mahatmyas« von heiligen Texten 
oder von Riten und Festen. 

“) D. h. >Das brahmische Puraija* oder »Das Purana des Brah- 
man*; ebenso erklaren sich alle anderen Doppeltitel, z. B. VaisMva- 
(»das vis^uitische") oder Visnu-Purapa ('das Purana des Visnu*). 

Winterniti, Geschichte der indischen Citteratnr. 30 
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Wieder ein anderes Gebiet von Utkala ist dem Visnu heilig, 
und in die Beschreibung des Ortes werden Sagen zur Ver- 
herrlichung des Visnu eingeflochten. Hier wird auch die reizende 
Legende von dem Bufser Kandu*) erzahlt, der mit einer 
schOnen Apsaras viele hundert Jahre in siilsem Liebesgetandel 
verbringt und, endlich aus seinem Liebestaumel erwachend, 
glaubt, es seien nur wenige Stunden eines einzigen Tages ver- 
flossen. Auf einen kurzen Bericht iiber die Verkorperungen 
(Avataras) des Visnu folgen die gewohnlichen Legenden von 
Krena in genauer, oft wortlicher Ubereinstimmung mit dem 
Visnu-Purana. Dann folgt eine Reihe von Kapiteln iiber 
Sraddhas (Manenopfer) und andere , insbesondere visnuitische 
Zeremonien , Ausfuhrungen iiber die Zeiteinteilung , die Welt- 
perioden (Yugas), die Entartung der Menschheit im Kaliyuga 
und die p)eriodische Zerstdrung der Welt und zum Schlufs eine 
Darstellung der Yoga- und Sankhya-Philosophie. 

Auf Grund der Da ten, die wir Uber die Grundung der Tempel 
von Orissa haben, nimmt Wilson an, dafs dieses PurSna, das 
zum grofsen Teil ein Mahatmya von Orissa ist, erst im 13. 
Oder 14. Jahrhundert verfafst worden sei. Der Schlufs ist aber 
nicht zwingend. Es fcOnnen die auf die betreffenden Heiligtiimer 
beziiglichen Abschnitte aus jener Zeit stammen, aber in ein 
viel al teres Werk eingefiigt worden sein. 

Der sogenannte Uttarakhanda (d. h. »letzter Abschnitt«) 
des Brahma-Purana hat mit diesem Purana selbst gar nichts 
gemein, sondem ist wesentlich nur das Mahatmya irgendeines 
heiligen Flusses. 

II. Das Padma- oder Padma-Purana. Von diesem 
umfangreichen Werke — es enthalt mehr als 50 000 f^lokas — 
gibt es zwei verschiedene Rezensionen. Die altere, die man als »die 
bengalische* bezeichnen kann, da sie uns in bengalischen Hand- 
schriften iiberliefert ist, besteht aus fiinf BUchern oder Khandas 


’) A. L. Chezy hat diese Legende im 1. Bande des Journal 
Asiatique, 1822, S. 1—16, abersetzt. Danach deutsch in Schlegels 
•Indischer Bibliothek., I (1822', S. 257 ff. Eine poetische Ober- 
tragung gibt A. Hoefer, Indische Gedichte, I, S. 43 ff. Die Legende 
wird auch im Visnu-Purana I, 15 erzahlt. 

Die zweite Rezension, vertreten durch die 1894 in der 
Anandasrama Sanskrit Series in Poona erschienene Ausgabe von 
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Das erste Buch, Srstikhanda, d. h. sAbschnitt von der 
Schdpfung*, beginnt mit der Beschreibung des Lotus (padma), 
in welchem der Gott Brahman bei der SchOpfung erscheint. Die 
kosmologischen und kosmogonischen Mythen werden auch hier 
ahnlich wie in den anderen Puranas erzahlt. Als erste Ursache 
wird aber in diesem Buch nicht Visnu, sondem das hdchste 
Brahman in der Form des personlichen Gottes Brahman an- 
genommen. Trotzdem tragt auch dieses Buch visnuitischen 
Charakter und enthalt Mythen und Legenden zur Verherrlichung 
des Visnu. Einen Hauptteil des Buches bildet aber die Be- 
schreibimg des dem Brahman heiligen Teiches Puskara (Pokher 
in Ajmir), der als Wallfahrtsort empfohlen und gepriesen wird. 

Das zweite Buch, Bhumikhanda, d. h. »Abschnitt von 
der Erde«, beginnt mit der Geschichte des beriihmten Visnu- 
\'erehrers Prahlada, die wir im Visnu-Purana kennen lernen 
werden. Aufser einer Beschreibung der Erde enthalt dieses 
Buch zahlreiche Legenden, welche die Heiligkeit verschiedener 
Tirthas oder heiliger Statten beweisen sollen. Als Tirthas 
gelten aber nicht nur heilige Orte, sondern auch Personen, 
wie der Lehrer. der Vater oder die Gattin. Als Beweis dafiir, 
wie eine Gattin »ein Tlrtha« sein kann, wird z. B. die Geschichte 
der Sukala erzUhlt, deren Gemahl eine Wallfahrt untemimmt 
und sie in Not und Elend zuriicklafst; trotzdem bemtihen 
sich der Liebesgott Kama und der Gbtterkbnig Indra vergebens, 
sie zu verfiihren; sie bleibt ihrem Gatten treu, und als er von 
der W allfahrt zuriickkehrt , empfangt e r ( ! ) himmlischen Lohn 
um der Tugenden seiner Gemahlin willen. Hier wird auch, um 
zu beweisen, dafs ein Sohn »ein Tlrtha* sein kann, die uns schon 
aus dem MahSbharata bekannte Geschichte von Yayati und seinem 
Sohn Puru erzahlt. 

Das dritte Buch, Svargakhanda, d. h. »Abschnitt von 
den Himmelns, gibt eine Beschreibung der verschiedenen Gotter- 
welten, der Welten des Sury^a, Indra, Agni, Yama usw., in welche 
zahlreiche Mythen und Legenden eingeflochten sind. Eine Er- 


N. N. M and lick in 5 Banden, besteht aus 6 Khandas: Adi-, Bhunii-, 
Brahma-, Patala-, Srsti- und Uttara-Khanda. Dafs dies eine jUngere 
Rezension ist, hat Lttders (Nachrichten der K. Ges. d. Wiss. zu 
Gdttingen, phil.-hist, Kl. 1897, Heft 1. S. 8) bewiesen. 
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wahnung des Konigs Bharata gibt den Anlafs zur Erzahlung 
der Geschichte der Sakuntala, die hier nicht so wie im Maha- 
bharata, sondern mehr in Obereinstimmung mit dem Drama des 
Kalid^a erzahlt wird'). Eine Schilderung der Welt der Apsaras 
veranlafst die Erzahlung der Sage von Pururavas und UrvasL 
Auch zahlreiche andere Legenden, die aus den Epen bekannt 
sind, kehren in diesem Buche wieder. Ferner enthalt es Be- 
lehrungen iiber die Pflichten der Kasten und der Asramas, iiber 
die Arten der Visnu-Verehrung und allerlei iiber Ritual und Moral. 

Das vierte Buch, Patalakhanda, d. h. »Abschnitt von 
der Unterweltc, schildert zunSchst die unterirdischen Regionen, 
insbesondere die Wohnungen der Nagas oder Schlangengottheiten. 
Eine Erwahnung des Ravana ist der Anlafs zur Erzahlung der 
ganzen Rama-Sage, die hier zum Teil in Ubereinstimmung mit 
dem Ramayana, zum Teil aber auch in oft wortlicher Uber- 
einstimmung mit Kalidasas Epos Raghuvamsa gegeben wird. 
Hier finden wir auch die Rsyasrhga-Legende in einer Version, 
die alterttimlicher ist als die in unserem Mahabharata *). Der 
eigentlichen RSma-Sage geht eine Geschichte der Vorfahren des 
R3ma voraus, die mit Manu, dem Sohn des Sonnengottes, und 
seiner Errettung aus der Sintflut beginnt. Den Schlufs des 
Patalakhanda bildet eine ausftihrliche Belehrung iiber die achtzehn 
Puranas. Hier heifst es, dafs Vyasa zuerst das Padma-Purara 
verkiindet habe, dann sechzehn andere, zuletzt aber das 
Bhagavata-Purana , welches als das heiligste Buch der Visnu- 
Verehrer verherrlicht wird. 

Ein streng visnuitischer Text ist das ftinfte Buch, der 
Uttarakhand a. Hier wird in eingehender und geradezu in- 
toleranter Weise der Kult des Visnu gelehrt. Bezeichnend ist 
die folgende Legende: 

Der Heilige Bhrgu wird von den Rsis ausgesandt, um zu sehen, 
welcher Gott am meisten die Eigenschaft der Gtite besitze imd daher 
die hdchste Verehrung verdiene. Bhrgu kommt zu Siva, der aber mit 


') Soweit ich diesen Abschnitt aus der Oxforder Handschrift des 
Padma-Purana kenne, scheint es mir wahrscheinlicher, dafs Kalidasa 
das Padma-Pura^a benutzt hat, als umgekehrt. Doch mtlfsten, um 
die Frage zu entscheiden, die Versionen des Mahabharata, des Padma- 
Purajja und des Dramas von Kalidasa erst genau verglichen werden. 

Siehe Liiders a. a. O. und oben S. 342 fL 
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seiner Gattin gerade dem Liebesgenufs front und den Heiligen gar 
nicht vorlafst. Er kommt zu Brahman, der, von den Rsis umgeben, 
so von sich eingenonunen und so aufgeblasen ist, dafs er des Weisen 
gar nicht achtet. Nun begibt sich Bhrgu zu Vis^u, der eben schlhft. 
Mit einem Fufstritt auf die Brust weckt er den Gott auf. Visnu wacht 
auf — streichelt sanft den Fufs des Weisen und erklSrt, er ftlhle 
sich durch die Bertihrung hochgeehrt und beglilckt. Uber diese 
Liebenswilrdigkeit ist Bhrgu so entzUckt, dafs er erklart, nur Visnu 
allein sei geeignet, als hochster Gott verehrt zu werden. 

In diesem Buch findet sich auch eine Verherrlichung der 
Bhagavadgita, indem das Verdienst der Lesung jedes einzelnen 
Gesanges durch Legenden illustriert wird. Eine Art Anhang 
zum Uttarakhanda ist der Kriyayogasara*) (»die Essenz der 
praktischen Andachts), ein Text, in welchem gelehrt wird, wie 
Visnu nicht durch Nachdenken (dhyanayoga), sondern durch 
heilige Handlungen zu verehren sei, so durch Wallfahrten zum 
Ganges^), durch Opfer, Zeremonien und Gebete, durch Feiem 
der dem Visnu geweihten Feste u. dgl. 

Wahrscheinlich sind alle diese Blicher nichts anderes als 
fhnf verschiedene Werke, die sich alle den Xitel eines Padma- 
Purana beigelegt und von denen wohl nur die ersten drei, 
hauptsdchlich aber der Srstikhanda, Bestandteile eines alteren 
Padma-Purana in sich aufgenommen haben. Zahlreiche andere 
moderne Werke, Mahatmyas und Stotras, geben sich als Teile 
des Padma-Purana aus®). 

III. Das Vaisnava- oder Visnu-Purana. Dieses ist 
das Hauptwerk der Vaisnavas oder Visnu- Verehrer und wird 
von dem Philosophen Ramanuja, dem Begrunder der visnuitischen 
Sekte der Ramanujas, in seinem Kommentar zu den Vedanta- 
sutras oft als gewichtige Autoritat zitiert. Visnu wird in diesem 
Werk als hochstes Wesen, als der eine und einzige Gott, mit 


’) Mehrere Ausziige aus diesem Buch finden sich tlbersetzt bei 
A. E. Wollheim da Fonseca, Mythologie des alten Indien. Berlin 
o. J. Eine Ubersicht Uber den Inhalt gibt derselbe Gelehrte im 
» Jahresbericht der D. M. G.« fUr das Jahr 1846, S. 153 — 159. 

2) Die schone Liebesgeschichte von Madhava und Sulocana, welche 
Schack (Stimmen vom Ganges, S. 156 If.) so schon wiedergegeben 
hat, wird hier zum Beweis der Heiligkeit des Zusammenflusses von 
Ganges und Jamna erzahlt. 

“) Vgl. Th. Aufrecht, Catalogus Catalogorum I, S. 322 f. 
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dem auch Brahman und Siva eins sind, sowie als Sch6pfer und 
Erhalter der Welt gepriesen und verherrlicht. Dennoch fehlen 
gerade in diesem Parana alle Hinweise auf besondere dem Visnu 
geweihte Feste, Opfer und Zeremonien; nicht einmal Visnu- 
Tempel werden erwahnt, noch auch dem Visnu heilige Orte. 
Schon dies lafst auf ein hohes Alter des Werkes schliefsen. 
Auch der alten Definition des Begriffes Purana (oben S. 443) 
kommt das Visnu-Purana am nachsten, indem es nur wenig ent- 
halt, was in jenen >funf Merkmalen* nicht eingeschlossen ist. 
Dafs der Titel » Visnu-Purana* fast gar nicht ftir jiingere Werke, 
Mahatmyas u. dgl., in Anspruch genommen worden ist *), deutet 
ebenfalls darauf hin, dafs wir es hier mit einem Werke der 
alteren Purana-Litteratur zu tun haben, das wenigstens im 
grofsen und ganzen in seiner ursprtinglichen Gestalt erhalten ist^). 

Fine etwas ausftihrlichere Ubersicht iiber den Inhalt gerade 
dieses Purana wird dem Leser auch am besten einen Begriff 
von dem Inhalt und der Bedeutung der Puranas iiberhaupt geben. 

Das Werk, das aus sechs Abschnitten besteht, beginnt mit 
einem Dialog zwischen Parasara, dem Enkel des Vasisfha, und 
dessen Schuler Maitreya. Letzterer frUgt seinen Lehrer nach 
dem Ursprung und der Beschaffenheit des Weltalls. Darauf ant- 
wortet Paralara, dafs ihn diese Frage an das erinnere, was er 
einmal von seinem Grofsvater Vasisfha gehbrt habe; und er 
schickt sich an, das Gehorte zu wiederholen. In Widerspruch 
mit der (ubrigens auch im Visnu-Purana selbst vorkommenden) 
Cberlieferung, welche alle Puranas dem Vyasa zuschreibt, wird hier 
Parasara geradezu als V e r f a s s e r des Werkes bezeichnet. Nach- 
dem er zunachst den Visnu in einem Hymnus verherrlicht, gibt er 

') Aufrechts ’Catalogus Catalogorum« I, 591; 11, 140; III, 124 
erwahnt nur einige Stotras und kleinere Texte, die sich als Teile des 
\isnu-Purana ausgeben. Bemerkenswert ist immerhin, dafs Matsya- 
und Bhagavata-Purana die Zahl der Slokas des Visnu-Purana mit 
23 000 angeben, wahrend es in Wirklichkeit nicht ganz 7000 Verse 
hat, und dafs auch ein ■’Grofses Visnu-Purana* (BrhadvisnupuraM, 
Aufrecht, Catalogus Catalogorum I, 591) zitiert wird. 

Die schon oben erwkhnte englische Ubersetzung (The Vishnu 
Purdna, a System of Hindu Mythology and Tradition, translated . . . 
by H. H. Wilson) erschien zuerst London 1840. dann in den » Works", 

V ols. VI — X. Eine englische Ubersetzung von Manmatha Nath Dutt 
erschien Kalkutta 1894. 
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einen Bericht liber dieWeltschbpfung, wie er ziemlich iiber- 
einstimmend in den meisten Puranas wiederkehrt '). In merk- 
wlirdiger Weise vermischen sich hier philosophische — im 
wesentlichen der Sankhya-Philosophie zugehdrige — Anschauungen 
mit volkstiiinlichen mylhischen Vorstellungen , fiir die wir bei 
den Naturvblkern manche Parallelen finden kCnnen. 

An den Bericht uber die Erschaffung der Getter und 
Damonen, der Heroen und der Urvater des Menschengeschlechts 
knlipfen sich zahlreiche mythologische ErzShlungen, Allegorien 
und Sagen von alten Konigen und Weisen der Vorzeit Viele 
dieser ErzShlungen haben wir bereits im MahabhSrata kennen 
gelernt; so die von der Quirlung des Ozeans®). Besonders 
schwungvoll wird hier geschildert, wie die Gliicksgattin j^rl 
sich in strahlender Schonheit aus dem gequirlten Milchozean 
erhebt und sich dem Visnu an die Brust wirft. In einem prach- 
tigen Hymnus wird sie von Indra als die Mutter aller Wesen, 
als die Quelle alles Guten und Schbnen und als die Spenderin 
alles Gliickes gepriesen und angerufen. Sowie dieses Stiick vor 
allem der Verherrlichung des Visnu, dessen Gemahlin die §n 
ist, dient, so ist es auch in alien anderen Erzahlvmgen stets 
Visnu, dessen Lob in tiberschwanglicher Weise gesungen wird. 
In der Schilderung der Macht, die man durch Verehrung des 
Visnu zu gewinnen vermag, kennt die indische Phantasie keine 
Grenzen. Ein Beispiel ist der Mythos von dem Kbnigssohn 
Dhruva, der, aus KrMnkung liber die Bevorzugung seines 
Bruders, sich noch als Knabe ganz der Bulse und der Visnu- 
Verehrung hingibt, so dais Visnu sich genotigt sieht, ihm seinen 
Wunsch, etwas Hoheres zu werden als sein Bruder und selbst 
sein Vater, zu erflillen; — er macht ihn ziun Polarstem, der 
hoher und von festerer Dauer ist als alle anderen Sterne des 
Himmels®). In der gr«fsartigsten Weise aber wird die Macht 

’) Eine Obersicht Uber die Schopfungsberichte der Puranas gibt 
Wilhelm Jahn, Uber die kosmogonischen Grundanschauungen im 
Manava-Dharma-Sastram, Inaug.-Diss. Leipzig 1904. 

Oben S. 332. Eine Zusammenstellung aller StUcke, die dem 
Visnu-Purana mit dem Mahabharata gemeinsam sind, findet man bei 
A- Boltzmann, Mahabharata IV, 36 If. 

•■’) I, Ilf. Eine ausfuhrlichere Version des Mythos findet sich 
im Bhagavata-Purana 8f.l; auf dieser beruht das Gedicht von 

Sc hack, Stimmen vom Ganges, S. 189 ff. 
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des Visnu-Glaubens in der Sage von dem Knaben Prahlada 
(I, 17 — 20) geschildert, den sein Vater, der stolze DSmonen- 
konig, vergebens von seiner Visnu-Verehrung abzubringen sucht. 
Keine Waffe vermag ihn zu toten, weder Schlangen noch wilde 
Elefanten, weder Feuer noch Gift noch Zauberspriiche vermogen 
ihm etwas anzuhaben. Vom Soller des Palastes herabgeschleudert, 
fallt er sanft auf den Schofs der Erde. Gefesselt wird er in den 
Ozean geworfen und Berge auf ihn gehauft — aber auf dem Grunde 
des Meeres singt er einen Hymnus auf Visnu, seine Fesseln fallen 
ab, imd er schleudert die machtigen Berge von sich. »Meine Macht«, 
sagt er dem Vater, »besteht darin, dafs Visnu in meinem Herzen 
wohnt. Wer da weifs, dais Visnu in alien Dingen ist, der tut 
nichts Boses und dem kann nichts Bases widerfahren.« i) 

Das zweite Buch des Visnu-Purana gibt zunachst 
(Kap. 1- — ^12) eine phantastische Weltbeschreibung. Die sieben 
Erdteile imd die sieben Ozeane werden geschildert, in deren 
Mitte sich Jambudvipa mit dem goldenen Berg Meni — dem 
Wohnsitz der Gdtter — befindet. In Jambudvipa liegt Bharata- 
varsa, d. h. »Indien«, dessen Lander, Berge und Fltisse auf- 
gezahlt werden. Auf diese Erdbeschreibung folgt eine Schilderung 
von Patala, der Unterwelt, in der die Schlangengbtter wohnen; 
hierauf eine Aufzahlung und Beschreibung der noch tiefer ge- 
legenen Narakas oder HOllen. Als Gegensttick folgt dann eine 
Beschreibung der Himmelsspharen, der Sonne, des Sonnenwagens 
und der Sonnenpferde nebst astronomischen Auseinandersetzungen 
liber den Sonnenlauf , das Planetensystem und die Sonne als 
Regenspender und Erhalter der Wesen. Darauf folgt eine Be- 
schreibung des Mondes, seines Wagens, seiner Pferde, seines 
Umlaufs und seines Verhaltnisses zur Sonne und zu den Planeten. 
Der Abschnitt schliefst mit der Erklarung, dafs die ganze Welt 
doch nur Visnu und nur er allein das einzig Wirkliche sei. 

Ankniipfend an den Namen Bharatavarsa wird dann (Kap. 13 
bis 16) eine Legende von dem alten Konig Bharata^) erzahlt, 

3 Nach der \'ersion des Bhagavata-Pur. hat Schack, Stimmen 
vom Ganges, S. 1 ff., diese Legende frei bearbeitet. 

Vgl. E. Leumann, .Die Bharata-Sage^ ZDMG 48, 1894, 

S. 65 ff., und August Blau, Das Bharatopakhyana des Visnu-Purana 
(Beitrage zur Bflcherkunde und Philologie August Wilnianns zum 
25. Marz 1903 gewidmet. Leipzig 1903, S. 205 ff.). 
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die aber nur als Einleitung zu einem philosophischen Dialog 
dient, in welchem die alte, aus den Upanisads bekannte A Heins - 
lehre von visnuitischem Standpunkte vorgetragen wird. Der 
Stil des ganzen Abschnittes erinnert vielfach an die Upanisads. 
Der Inhalt der Legende ist folgender: 

Konig Bharata war ein frommer Verehrer des Vis^u. Eines 
Tages ging er im Flusse baden. Wahrend er badete, kam eine 
trachtige Antilope aus dem Walde, um Wasser zu trinken. In dem- 
selben Augenblicke erschallt aus der Nahe das laute Brtillen eines 
Lowen. Die Antilope erschrickt und jagt mit einem gewaltigen 
Spmnge da von. Infolge des Sprunges wird ihr Junges geboren, und 
sie selbst stirbt. Bharata nahm das Junge mit sich und zog es in 
seiner Einsiedelei auf. Von da an kiimmerte er sich um nichts mehr 
als die Antilope. Sie war sein einziger Gedanke, seine einzige Sorge. 
Und als er schliefslich , immer nur an die Antilope denkend, starb, 
wurde er bald nachher als Antilope wiedergeboren 'j. jedoch mit der 
Erinnerung an sein frilheres Dasein. Auch in diesem Antilopendasein 
verehrte er den Vispu und gab sich Bufsflbungen hin, so dafs er in 
der nachsten Geburt als Sohn eines frommen Brahmanen wieder zur 
Welt kam. Obwohl er als solcher sich das hOchste Wissen, die 
Alleinslehre, angeeignet hatte, kiimmerte er sich doch um kein Veda- 
studium, vollzog keine brahmanischen Riten, sprach unzusammen- 
hangend und ungrammatisch , ging schmutzig und in abgerissenen 
Kleidern einher — kurz, benahm sich ganz und gar wie ein Tdlpel. 
Man nannte ihn nicht anders als Jadabharata, "der dumme Bharata> *), 
er wurde allgemein verachtet und zu niedriger Sklavenarbeit ver- 
wendet. So geschah es, dafs er auch einmal von einem Diener des 
Kdnigs Sauvira als Sanftentrager des Konigs verwendet wurde. Bei 
dieser Gelegenheit entspinnt sich zwischen dem scheinbaren Idioten 
und dem Konig ein Gesprach, in welchem Bharata sich bald als ein 
grofser Weiser entpuppt und dem Konig zu seiner grolsen Freude 
die Alleinslehre verkiindet. Zu deren Erlauterung erzahlt er ihm die 
Geschichte von Rbhu und Nidagha; 


*) Bis hierher ist die Eegende (nach der Version des Bhag.-Pur. 
V, 8) in dem Gedicht von Schack, Stimmen vom Ganges, S. 56 ff. 
bearbeitet. 

") Jadabharata wird neben Durvasas, Rbhu, Nidagha und anderen 
Heiligen, die ' wie Unsinnige sich benehmend, doch nicht unsinnig« 
sind, in der Jabala-Upanisad genannt. (Deussen, Sechzig Upanishads 
des Veda, S. 710.) Visnu-Pur. I. 9 wird von einem Bufser Durvasas 
(d. h. "Schlechtgekleidet*) erzahlt, der nach dem »Gelubde eines Wahn- 
sinnigen* lebt. Vgl. auch die treffenden Bemerkungen von A. Barth, 
Religions of India, S. 83 liber den engen Zusammcnhang zwischen 
Yogapraxis und Narrheit. 
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Der weise und heilige Rbhu, Sohn des SchOpfers Brahman, war 
der Lehrer des Nidagha gewesen. Nach tausend Jahrcn besuchte er 
einmal seinen Schiller, wurde von ihm gastfreundlich bewirtet und 
gefragt, wo er wohne, woher er komme und wohin er gehe. Rbhu 
antwortet ihm, dafs dms ganz unverniinftige Fragen seien, denn der 
Mensch (niimlich der Atman) sei iiberall, fiir ihn gebe es kein Gehen 
und kein Kommen, und er macht ihm die Lehre von der Einheit so klar, 
dafs Nidagha ihm entziickt zu Ftifsen fallt und fragt, wer er sei. Nun 
erst erfahrt er, dafs es sein alter Lehrer Rbhu ist, der gekommen war, 
ihm noch einmal die wahre Weisheit beizubringen. Nach abermals 
tausend Jahren kommt Rbhu wieder zur Stadt, wo Nidagha wohnt. 
Da bemerkt er eine grofse Menschenmenge und einen KfSnig, der mit 
grofsem Gefolge in die Stadt einzieht. Fern ab von der Menge steht 
sein ehemaliger Schuler Nidagha. Rbhu nahert sich ihm und fragt 
ihn, warum er so beiseite stehe. Darauf antwortet Nidagha: 'Ein Konig 
zieht hier in die Stadt ein, es ist ein grofses Gedrange, darum weiche 
ich aus.' Rbhu fragt: *Welcher ist denn der Kanig?« Nidagha: 
'Der Konig ist derjenige, welcher auf dem grofsen, stattlichen Elefanten 
sitzt.' »SchSn,< sagt Rbhu, «wer ist denn aber der Elefant, und wer 
ist der KSnig?» Nidagha: 'Unten ist der Elefant und oben ist der 
KSnig.* Rbhu: »Was heifst denn nun unten, und was heifst oben?' 
Da springt Nidagha dem Rbhu auf den Rilcken und sagt: 'Ich bin 
oben wie der Konig, du bist unten wie der Elefant.* 'Sehr sch6n,« 
sagt IRbhu, »aber sage mir nur, mein Lieber, wer von uns zweien 
bist denn du, und wer bin ich?' Nun erst erkennt Nidagha 
seinen alten Lehrer Rbhu, denn niemand sei so wie er von der Ein- 
heitslehre durchdrungen. Da pragte sich denn auch die Lehre von 
der Einheit des Alls dem Nidagha so ein, dafs er von nun an alle 
^Nesen ftir eins mit sich selbst hielt und vollstandige ErlOsung erlangte. 

Das dritte Buch des Visnu-Purana beginnt mit einem 
Bericht ilber die Manus (Urvater des Menschengeschlechtes) und 
die von ihnen beherrschten Zeitalter (Manvantaras), Dann folgt 
eine Erorterung ilber die vier Vedas, ilber die Einteilung der- 
selben durch Vyasa und seine Schiller und ilber die Entstehung 
der verschiedenen vedischen Schulen. Daran schliefst sich eine 
Aufzahlung der achtzehn Puranas und eine Liste samtlicher 
Wissenschaften. 

Dann wird die Frage aufgeworfen und erortert, wie man 
als frommer Visnu-Verehrer Erlosung erlangen kdnne. In einem 
schonen Dialog (Kap. 7) zwischen dem Todesgott Yama und 
emem seiner Diener wird auseinandergesetzt, dais derjenige, der 
reinen Herzens ist und einen tugendhaften Wandel fiihrt und 
seinen Geist auf Visnu gerichtet hat, ein wahrer Visnu-Verehrer 
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und darum von den Banden des Todesgottes frei ist. Daran 
schlielst sich eine Auseinandersetzung tiber die Pflichten der 
Kasten und Asramas, iiber Geburts- und Hochzeitszeremonien, 
rituelle Waschungen, die taglichen Opfer, die Pflichten der Gast- 
freiuidschaft, das Benehmen bei den Mahlzeiten u. dgl. Eine lange 
Abhandlung (Kap. 13 — 17) iiber die Totenopfer und sonstigen 
Zeremonien zur Verehrung der Ahnengeister (Araddhas) beschliefst 
diesen Abschnitt, in welchem die vedisch-brahmanischen Religions- 
brauche als die richtige Art der Visnu- Verehrung hingestellt 
werden. Die beiden letzten Kapitel des Buches schildem die 
Entstehung der vedafeindlichen ketzerischen Sekten, deren An- 
hanger — Buddhisten und Jainas sind gemeint — als die 
schlimmsten Missetater hingestellt werden. Urn zu zeigen, wie 
siindhaft es sei, mit solchen Ketzern auch nur irgendwelchen 
Umgang zu pflegen, wird die Geschichte des alten KOnigs 
Satadhanu erzahlt (Kap. 18), der sonst ein frommer Verehrer 
des Visnu war, aber einmal aus blofser Hoflichkeit ein paar 
Worte mit einem Ketzer wechselte und infolgedessen nach- 
einander als Hund, Schakal, Wolf, Geier, KrShe und Pfau wieder- 
geboren wurde, bis er endlich — dank der standhaften Treue 
und FrSmmigkeit seiner Gemahlin S a i b y a — wieder als Kdnig 
zur Welt kam. 

Das vierte Buch des Visnu-Purana enthalt hauptsachlich 
genealogische Listen der alten Kbnigsgeschlechter , der Sonnen- 
dynastie, die ihren Ursprung auf den Sonnengott, und der Mond- 
dynastie, die ihn auf den Mondgott zuriickfiihrt. Lange Listen 
von alten Konigen — viele von ihnen rein mythisch, manche 
wohl auch historisch — werden nur gelegentlich unterbrochen, 
um von dem einen oder dem anderen irgendeine Sage zu er- 
zahlen. Das Wunderbare spielt in alien diesen Sagen eine grofse 
Rolle. Da ist Daksa, der aus Brahmans rechtem Daumen ge- 
boren ist; Manus Tochter Ila, die in einen Mann verwandelt 
wird; Iksvaku, der dem Niesen des Manu sein Dasein verdankt; 
Konig Raivata, der mit seiner Tochter Revatl in den Himmel 
geht, um sich von Gott Brahman einen Gemahl fUr die Tochter 
empfehlen zu lassen i) ; oder gar Konig Yuvanasva, der schwanger 
wird und einen Sohn zur Welt bringt, welchen Indra mit Unsterb- 

') Von Sc hack, Stimmen vom Ganges, S. 120 ff. bearbeitet. 
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lichkeitstrank saugt, indem das Kind seinen Finger in des Gottes 
Mund steckt und daran saugt. Weil Indra sagte: sEr wird von 
mir gesaugt werden« (man dhasyati), erhalt das Kind den Namen 
Mandhatr. Dieser wurde ein machtiger Konig und der Vater 
von drei Sohnen und fiinfzig Tochtern. Wie er zu einem 
Schwiegersohn kam, erzahlt mit jenem eigenartigen Humor, der 
in den indischen Heiligenlegenden den in der Regel vorwaltenden 
tiefen Ernst zuweilen angenehm unterbricht, die Sage von dem 
frommen Biifser Saubhari, der zwblf Jahre im Wasser Askese 
iibt, bis ihm der Anblick des sich mit seinen Jungen ergotzenden 
Fischkonigs den Wunsch nach Vaterfreuden erregt*). 

Viele der aus den Epen bekannten Sagen begegnen uns in 
diesem Buche wieder, so die von Pururavas und UrvasI^), von 
Yayati u. a. Auch eine kurze Zusammenfassimg der Rama-Sage 
findet sich hier. Uber die Geburt der Pandavas und des Krsna 
wird ebenfalls berichtet und die Sage des Mahabharata kurz be- 
riihrt. Den Schlufs dieses umfangreichen genealogischen Buches 
bilden die Prophezeiungen Uber die >zukunftigen« Kbnige von 
Magadha, die Saistmagas, Nandas, Mauryas, §uhgas, KSnvayanas 
imd Andhrabhrtyas (siehe oben S. 444 f .), Uber die auf sie folgenden 
barbarischen Fremdherrscher und das durch sie herbeigefuhrte 
schreckliche Zeitalter ohne Religion und ohne Moral , dem erst 
Visnu in seiner Inkamation als Kalki ein Ende machen wird. 

Ein in sich abgeschlossenes Ganzes bildet das fUnfte 
Buch. Es enthalt namlich eine ausfuhrliche Lebensbeschreibung 
des gottlichen Hirten Krsna, in der so ziemlich dieselben 
Abenteuer in derselben Reihenfolge erzUhlt werden wie im 
Harivamsa®). 

Ganz kurz ist das sechste Buch. Noch einmal wird der 
vier aufeinanderfolgenden Weltzeitalter ( Yugas) — Krta, Treta, 
Dvapara und Kali gedacht imd in Form einer Prophezeiung 
das bUse Kaliyuga beschrieben, woran sich eine Darstellung 
de r versc hiedenen Arten der Auflosung (pralaya) des Weltalls 

) IV, 2. Sehr hubsch bearbeitet von Sc hack, Stimmen vom 

Ganges, S. 87 ff. 

-) Ubersetzt von Geldner, Vedische Studien I, S. 253 ff. 

Siehe oben S. 381 ff, Dieser Abschnitt ist ins Deutsche uber- 
ragen von A. Paul, Krischnas Weltengang, ein indischer Mythos . . . 
aus dem Vischnupuranam. MUnchen 1905. 
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schlielst. In pessimistischer Weise werden dann (Kap. 5) die 
tJbel des Daseins, der Schmerz des Geborenwerdens, der Kindheit, 
des Mannes- und Greisenalters und des Sterbens, die Qualen der 
Hdlle und die Unvollkommenheit der Seligkeit im Himmel ge- 
schildert, und es wird daraus der Schluls gezogen, dafs nur Er- 
lOsung vom Dasein, Befreiung von der Wiedergeburt das hOchste 
Gliick sei. Dazu ist es aber nOtig, das Wesen Gottes zu er- 
kennen; denn nur die Weisheit ist vollkommen , durch welche 
Gott geschaut wird, alles andere ist Unwissenheit. Das Mittel 
zur Erlangung dieser Weisheit ist aber Yoga, die Meditation 
tlber Visnu. ijber dieses Mittel geben die beiden vorletzten 
Kapitel des Werkes Aufschlufs. Das letzte Kapitel enthalt noch 
eine kurze Wiederholung des ganzen Puranas und endet mit 
einem Lob des Visnu und einem Schlufsgebet. 

IV. DasVayava- oder Vayu-Purana. Dieses erscheint 
in manchen Listen unter dem Namen S a i v a - oder $iva- 
Purana*), ein Titel, der dem Werk zukommt, weil es der 
Verehrung des Gottes Siva gewidmet ist. Ein »vom Windgott 
verktlndetes Purana*, d. h. ein VSjni-Purana , wird sowohl im 
MahabhErata als auch im Harivamsa zitiert, und der HarivamSa 
stimmt vielfach mit unserem Vayu-Purana wdrtlich tiberein*). 
Es wurde schon (oben S. 446) erwShnt, dais der Dichter Bana 
(um 625 n. Chr.) sich ein Vayu-Purana vorlesen liels, und dais 
in diesem Purana die Guptaherrschalt geschildert wird, wie sie 
im 4. Jahrhundert n. Chr. bestand. Sicher hat es ein altes 
Purana unter diesem Namen gegeben, und ohne Zweilel ist auch 
in unseren Texten noch viel altes erhalten. Es werden auch in 
diesem Werke dieselben, lur die alten Puranas charakteristischen 
Gegenstande — Weltschoplung, Genealogien usw. — behandelt 
wie im Visnu-Purana. Nur dienen die hier erzahlten Legenden 
zur Verherrlichung des Siva, nicht des Visnu. Wie das Visnu- 
Purana gibt auch das Vayu-Purana in seinem letzten Teile eine 
Beschreibung des Weltendes und behandelt die Wirksamkeit des 

’) So im Vis^iu- und Bhagavata-Pur. Es gibt aber auch ein §iva- 
Purana, welches ein ganz anderes Werk ist und zu den Upapurayas 
gehort. Vgl. Eggeling, Catalogue of Sanskrit MSS. in the India 
Office Library. S. 131 Iff. 

Vgl. Hopkins, Great Epic, S. 49. Holtzmann, Das Maha- 
bharata IV, S. 40 f. und oben S. 442 f. 
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Yoga, endet aber mit einer Schilderung der Herrlichkeit von 
Sivapura, >der Stadt des Siva«, wohin der Yogin gelangt, der 
sich ganz in Meditation iiber Siva versenkt hat. Doch gibt es 
auch viele Mahatmyas und andere jiingere Werke, die sich als 
Bestandteile des Vayu-Purana ausgeben; und da diese zum Teil 
auch in unsere Ausgaben aufgenommen worden sind^), kann 
man nicht das g a n z e V'ayu-Purana , so wie es uns vorliegt, 
ohne weiteres als saltc bezeichnen. 

Sehr ausfUhrlich handelt dieses Purana iiber die Ahnengeister 
(Pitrs) und deren Kult (Sraddhas) ®). Ein grbiserer Abschnitt 
iiber Visnu fehlt aber auch in diesem sivaTtischen Werke nicht 
(Adhy. 96 und 97). 

\ . Das Bhagavata-Purana. Dies ist unstreitig das in 
Indien beriihmteste Werk der Purana-Litteratur. Es tibt noch 
heute auf das Leben und Denken der zahllosen Anhanger der 
Sekte der Bhagavatas (Verehrer des Visnu unter dem Namen 
>Bhagavat«) einen gewaltigen Einflufs aus. Die ungemein zahl- 
reichen Handschriften und Drucke von dem Texte selbst sowie 
von vielen Kommentaren zu dem ganzen Werke und von ein- 
zelnen ErlSuterungsschriften zu Teilen desselben legen Zeugnis 
ab von der ungeheuren Verbreitung und dem aufserordentlichen 
Ansehen des Werkes in Indien. Dieser seiner Bedeutung ent- 
sprechend, hat es auch zuerst einen Herausgeber und tlbersetzer 
in Europa gefunden®). Dennoch gehOrt es zu den jiingeren Er- 
zeugnissen der Purana-Litteratur. Es schliefst sich seinem Inhalte 


') So steht in den Ausgaben ein Gayamahatm 3 ’a, das in 
manchen Handschriften fehlt, andererseits als selbstandiges Werk in 
Handschriften erscheint. Vgl. Eggeling a. a. O. S. 1299ff., 1301 ff. 
Ausgaben des Ya>'u-Purana erschienen in der ^Bibliotheca Indica^, 
Kalkutta 1880 89 und in der ’Anandasrama Sanskrit Series*, Poona 
1905. Letztere enthalt aufser der gewdhnlichen Einteilung in vier 
Padas Oder *Viertel« auch eine in 112 Adhyayas oder »Lektionen«. 
Die Adhyayas 104 112 sind jedenfalls spatere Hinzufilgungen. 

*) Sraddhaprakriyarambha und 8raddhakalpa, Adhy. 71—86. 

■) Le Bhagavata Purana ou histoire poetique de KrTchna, traduit 
et publi«; par M. Eugene Burnouf. T. 1— III, Paris 1840—47. 
T. IV u. V public par M. Hauvette-Besnault et P. Roussel. Paris 1884 
et 1898. Hinige Legenden aus dem Bhag.-Pur. sind franzosisch iiber- 
setzt von A. Roussel. Legendes Morales de I’lnde, Paris 1900, I, 

I ff. und II, 215 ff. 
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nach enge an das Visnu-Purana an, mit dem es oft auch wortiich 
iibereinstimmt, und ist zweifellos von diesem abhangig. Uber 
die sEchtheits des Bhagavata als eines der alten »von Vyasa 
verfafstenc achtzehn Puranas sind schon in Indien selbst Be- 
denken geaufsert worden, und es gibt Streitschriften *), in denen 
die Frage erOrtert wird, ob das Bhagavata- oder das Devl- 
bhagavata-Purana, ein sivaTtisches Werk, zu den » achtzehn 
Puranas« gehore. Dabei wird auch die Frage aufgeworfen und 
erortert, ob der Grammatiker Vopadeva der Verfasser des 
Bhagavata-Purana sei ^). Alizu voreilig, wie mir scheint, haben 
Colebrooke, Burnouf und Wilson daraus geschlossen, dais 
Vopadeva wirklich der Verfasser des Purana und dieses daher 
erst im 13. Jahrhundert®) entstanden sei. Fur so jung mOchte 
ich das Werk nicht halten, wenn es auch auffiillig ist, dafs der 
den Bhagavatas sehr nahestehende Philosoph Ramanuja 
(12. Jahrhundert) das VS’^erk gar nicht erwahnt, sondern aus- 
schliefslich nur das Visnu-Purana zitiert. Wenn es aber auch 
so jung sein sollte, wie jene Forscher meinen, so hat es doch 
jedenfalls sehr alte Materialien benutzt. 

Das Werk ist in 12 Bucher (Skandhas) eingeteilt und hat 
einen Umfang von ungefahr 18000 J^lokas. Die kosmogonischen 
Mythen stimmen im ganzen mit denen des Visnu-Purana Uber- 
ein, weichen aber in manchen interessanten Einzelheiten auch 
von diesem ah'*). Ausfiihrlich werden die Inkarnationen des 
Visnu insbesondere die als Eber, geschildert. Merkwurdig ist, 

*1 So die »Ohrfeige fur die Bdsewichte- (durjanamukhacapetika), 
die »grofse Ohrfeige fur die BOsewichte* (durjanamukhamahacapetika) 
und der »Pantoffel ins Gesicht der Bosewichte^ (durianamukhapadmapa- 
duka). Sie sind iibersetzt von Burnouf a. a. O. I, Preface p. LIX ff. 
Es sind dies ganz moderne Schriften. 

-) Diese Vermutung scheint sich nur darauf zu sttitzen, dafs 
Vopadeva der Verfasser eines auf dem Bhagavata fufsenden Werkes 
Muktaphala und der Harilila, einer .^nukramani (Inhaltsverzeich- 
nis) zum Bhagavata ist. 

Vopadeva war ein Zeitgenosse des Hemadri. der zwischen 1260 
und 1300 lebte (J. Jolly, »Recht und Sitte-, im •Grundrifs% S. 35.) 

*) Siehe A. Roussel. Cosmologie hindoue dapri-s le Bhagavata 
Purana, Paris 1898. 

**) »Die Verkdrperungen des Wischnu" hat schon Fr. Major nach 
dem Bhagavata in J. Klaproths Asiatischem Magazin 1 u. 11 (Weimar 
1802) erzahlt. 
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dais auch Kapil a, der Begrtinder der Sankhj-aphilosophie , als 
eine Verkorperung des Visnu aufgefiihrt wird und (am Ende des 
dritten Buches) selbst eine lange Auseinandersetzung tiber Yoga 
vortragt. Zahlreich sind die Legenden, die zur Verherrlichung 
des Visnu erzahlt werden. Die meisten von ihnen, wie die von 
Dhruva, Prahlada usw., haben wir bereits im Visnu -Parana 
kennen gelernt. Auch mit dem Mahabharata hat das Werk 
vieles gemeinsam; einige Verse aus der Bhagavadgita werden 
wOrtlich angefuhrt^). Sehr altertiimlich ist die kurze Erzahlung 
der Sakuntala-Episode (IX, 20). Das zehnte Buch ist das be- 
liebteste und meistgelesene von alien. Es enthalt die Lebens- 
beschreibung des Krsna, die bier viel ausftihrlicher als im 
Visnu-Purana und im Harivamsa gegeben wird. Insbesondere 
nehmen die Liebesszenen mit den Hirtinnen (Gopis) einen viel 
grOfseren Raum ein^). Dieses Buch ist in fast alle indische 
Volkssprachen ubersetzt und ist ein Lieblingsbuch aller Klassen 
des indischen Volkes. Die Vemichtung der Yadavas imd den 
Tod des Krsna erzahlt das elfte Buch, wahrend das letzte Buch 
die gewbhnlichen Prophezeiungen uber das Kali)mga und den 
Weltuntergang enthalt. 

VI. D^ Narada- oder Naradlya- oder BrhannS- 
radlya-Purana (»das grolse Parana des Narada*)®). Dies 
ist ein rein sektarischer Text, der im Namen des alten Weisen 
Narada den Visnuglauben (Bhakti) verkiindet. Die eigentlichen 
Gegenstande der PurSnas, Weltschopfung usw., werden nicht 
berUhrt, sondem nur Legenden erzahlt, Hymnen vorgetragen und 
Zeremonien beschneben, die der Verehrung des Visnu dienen. 
Auch tiber ^raddhas und besonders (iber Stihnzeremonien (Prayas- 
cittas) handelt ein grolser Abschnitt. Bezeichnend ftir den 
Charakter des Werkes ist aber eine Legende, in der von einem 
Kfinig die Rede ist, der seiner Tochter versprochen hat, ihr 
einen Wunsch zu erfullen, was immer es auch sei, worauf ihm 
diese freistellt, entweder das Fasten an einem dem Visnu heiligen 

') Siehe Boltzmann, Das Mahabharata IV, 41—49 nnd J. E. - 
Abbott im Ind. Ant. XXI, 1892, S. 94. 

y Es erscheint hier auch Radh a als Geliebte des Krsna, whhrend 
von ihr weder im Visuu-Pur. noch im Mahabharata und Harivamsa 
die Rede ist. 

’) Herausgegeben in der Bibl. Ind., Kalkutta 1891. 
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Fasttage zu brechen oder seinen Sohn zu tbten; der Konig ent- 
schliefst sich ftir das letztere, weil dies die kleinere von den 
beiden Stinden sei. 

Es gibt auch ein Narada-Upapurana und verschiedene 
Mahatmyas und ahnliche Texte, die sich als zum NSrada-Purana 
gehOrig ausgeben. 

VII. Das Markandeya - Purana 1). Dies ist eines der 
wichtigsten , interessantesten und wahrscheinlich auch altesten 
Werke der ganzen Purana-Litteratur. Doch ist auch dieses 
Purina kein einheitliches Werk, sondern es besteht aus Teilen, 
die verschieden an Wert sind und auch gewils verschiedenen 
Zeiten angehOren. 

Das Werk hat seinen Namen von dem alten, sich ewiger Jugend 
erfreuenden Weisen Markandeya, der auch im Mahabharata 
(siehe oben S. 340 A. und 365) in einem grolsen Abschnitt 
als Erzlhler auftritt. Und als den altesten Bestandteil dtirfen 
wir wohl jene Abschnitte®) ansehen, in welchen Markancjeya 
tatslchlich der Sprecher ist und seinen Schuler Kraustuki iiber 
die Weltschapfung, die Weltzeitalter, die Genealogien und die 
anderen den Puranas eigentUmlichen Gegenstlnde unterrichtet. 
Flir ein hohes Alter dieser das alte Purana enthaltenden Ab- 
schnitte spricht besonders der Umstand, dais in ihnen weder 
Visnu noch Siva eine hervorragende Stellung einnimmt, dais viel- 
mehr Indra und Brahman stark hervortreten und die uralten 
Gottheiten des Veda Agni (Feuer) und Surya (Sonne) in einigen 
Gesangen durch Hyranen gefeiert und eine grolse Anzahl von 
Sonnenm37then erzahlt werden®). Dieser alteste Teil des Purana 


0 Es ist herausgegeben von K. M- Banerjea in der »Bibliotheca 
Indica* (Kalkutta 1862) und ins Englische Ubersetzt (ebendas. 1888 bis 
1905) von F. Eden Pargiter. 

“) Es sind dies die Abschnitte 45 — 81 und 93 — 136 (Schlufs). 
Vgl. Pargiter. Introd. p IV. Der Vers 45, 64 wird von Sankara 
zweimal (Vedanta- Sutras I, 2, 23 und 111,3, 16, siehe P. Deussen, 
Die Sutras des Vedanta aus dem Sanskrit fibersetzt, Leipzig 1887, 
S. 119 u. 570) zitiert; es ist aber keineswegs sicher, dais Sankara den 
Vers aus dem Markandeya-Purana kannte, denn er nennt es nicht, 
sondern sagt nur: »Es heilst in der Smrti." 

'') Abschnitte 99—110. Einen sehr altertumlichen Eindruck macht 
auch die Erzahlung von Dama, der, um den Tod seines Vaters zu 
rachen, den Vapusmat grausam totet und dessen Fleisch und Blut 

Winternitz, Gescbichte der indischen Litteratur. 31 
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mag, wie Pargiter meint, aus dem 3. Jahrhundert n. Chr. 
stammen, kann aber auch alter sein. Einen starken Einschlag 
bilden auch in diesem Teil moralische und erbauliche Erzahlungen. 

Noch mehr ist dies der Fall in den ersten Abschnitten des 
Werkes, die sich aufs engste an das Mahabharata anschlielsen 
und init dem Charakter des XII. Buches des Epos sehr viel 
gemein haben. Das Purana beginnt geradezu damit, dais Jai- 
mini, ein Schuler des V’yasa, sich an Markandeya wendet und 
nach einigen Lobspriichen auf das Mahabharata*) ihn um die 
Beantwortung von vier Fragen bittet, die das grolse Epos un- 
beantwortet lasse. Die erste Frage ist die, wieso DraupadT die 
gemeinsame Gemahlin der funf Pan^avas werden konnte, die 
letzte, warum die Kinder der Draupadl in jugendlichem Alter 
getOtet wurden. Markandeya beantwortet diese Fragen nicht 
selbst, sondem verweist ihn an vier weise Vbgel — eigentlich 
Brahmanen, die infolge eines Fluches als Vogel geboren wurden®). 
Diese erzahlen dem Jaimini eine Reihe von Legenden zur Beant- 
wortung der gestellten Fragen. Zur Beantwortung der letzten 
Frage wird erzShlt, wie ftinf Engel (Visve Devas) sich einst 
erlaubten, den grofsen Heiligen Visvamitra zu tadeln, als er den 
Kdnig Hariscandra grausam behandelte, wofilr sie von dem 
Heiligen verflucht wurden, als Menschen wiedergeboren zu werden, 
welchen Fluch er dahin abschwSchte, dais sie jung und unver- 
ehelicht sterben wurden. Die fiinf Sbhne der Draupadl waren 
eben jene Engel. Hieran ankniipfend wird die riihrende, aber 
echt brahmanische Legende von dem KOnig Hariscandra er- 
zahlt, der aus Furcht vor dem Zome und Fluche des Visvamitra 


den Manen des Waters mit den Totenopferkuchen darbringt (136). 
Dais in den bengalischen Handschrilten die Erzjthlung abbricht, ohne 
dais des kannibalischen Opiers Erwahnung geschieht, ist gerade ein 
Beweis lUr das hohe Alter j'ener Uberlielerungen, die sich mit den 
Anschau ungen einer spateren Zeit nicht mehr vertrugen. (Vgl. 
Pargiter p. VII.) 

’) Diese stimmen zum Teil wortlich mit den Lobpreisungen am 
Anfange und am Ende des Mahabharata selbst (vgl. oben S. 2711. 
und 388) flberein. 

*) Dies ist wieder eine Dublette einer auch im Mahabharata vor- 
kommenden Sage (I, 229II.X wo aber einer der VOgel Dro^a heilst, 
wahrend im Mark.-Pur. die vier Vogel Sohne des Dro^a sind. 
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unendliche Leiden und Demlitigungen erduldet, bis er endlich 
durch Indra selbst in den Himmel gefiihrt wird 

Nach Beantwortung der vier Fragen beginnt ein neuer Ab- 
schnitt (Kap. 10 — 44), in welchem ein GesprSch zwischen einem 
Vater und seinem Sohne mitgeteilt wird; es ist dies eine sehr 
umfangliche Ausspinnung des ZwiegesprMchs zwischen Vater und 
Sohn, das wir im Mahabharata (oben S. 360 ff.) kennen lemten. 
Bezeichnender Weise heilst der Sohn im Mahabharata S’Verstandigc 
(Medhavin), wahrend er im Purana den Beinamen Jada, »der 
Tor« ftihrt Ahnlich wie im Mahabharata verschmSht auch 
hier der Sohn den Lebensgang des frommen Brahmanen, wie 
ihn der Vater als Ideal aufstellt, er erinnert sich aller seiner 
friiheren Geburten und sieht das Heil nur im Entfliehen aus dem 
Sarnsara. Daran anknilpfend gibt der jTorc eine Schilderung 
des Sarnsara und der Folgen der Siinden in verschiedenen 
Wiedergeburten, insbesondere aber der Hollen und der Hbllen- 
strafen, welche den Sunder erwarten. Mitten in dieser in ihrer 
Art grolsartigen , wenn auch wenig erquicklichen Hbllen- 
schilderung®) steht eine der Perlen der indischen Legenden- 
dichtung, die Geschichte von dem edlen Kbnig Vipascit (»der 
Weiset)*), die es wohl verdient, hier kurz wiedergegeben zu 
werden; 

’) Abschnitte 7 und 8. Diese beriihmte Legende ist mehrfach 
tibersetzt worden, ins Deutsche von Friedrich Ruckert in ZDMG 
XIII, 1859, S. 103 — 133, ins Englische von J. Muir. Original Sanskrit 
Texts I", 379ff. Der Dichter Ksemisvara hat die Sage in einem 
Drama bearbeitet, das Ludwig Fritze unter dem Xitel 'Kausikas 
Zom« (Leipzig, Reclam, Universal-Bibl.l abersetzt hat. Im Vorwort 
bespricht Fritze auch die Sage, die wohl nur ein sehr spater Ab- 
kSmmling der alten Sunahsepa-Legende (oben S. 183 ff.) ist und in 
einer noch spateren Version selbst zur Hiob-Sage in Beziehung ge- 
bracht worden ist. Vgl. Weber, Episches im Vedischen Ritual, S. 779; 
Indische Studien XV, 413 — 7. 

-) Auch dieser »weise Tor* ist wie Jadabharata (oben S. 4.59) ein 
\'erkUnder des Yoga. 

“) Es ist dies die ausfUhrlichste Hsllenschilderung in der Purana- 
Litteratur, aber ahnliche Schilderungen kommen auch in anderen 
Puranas vor. Sie sind besprochen von L. Scherman. Visions- 
litteratur, S. 23 ff.. 45 ff. 

0 Abschnitt 15. Die Verse 47—79 hat Fr. RUckert im 12. Band 
der ZDMG (1858) S. 336 ff. ins Deutsche Ubersetzt. Auf einer 

31* 
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Der uberaus fromme und tugendhafte KSnig Vipascit wird 
nach seinem Tode von einem Diener des Yama in die Hdlle gefUhrt. 
Auf seine verwunderte Frage, wieso er dazu bomme, erklart ihm 
Yamas Diener: er babe es einmal versbumt, in der zur Konzeption 
geeigneten Zeit seiner Gemahlin beizuwohnen, dieses Heine Vergehen 
gegen die religiosen Vorschriften miisse er wenigstens durch einen 
ganz kurzen Aufenthalt in der HOlle btifsen. Darauf gibt er dem 
Kdnig eine Belehrung fiber die guten und bosen Taten (Karman), die 
unbedingt ihre Folgen haben mfissen, und die Hsllenstrafen, die ffir 
jede einzelne Sfinde bestimmt sind. Nach diesen Erklarungen will 
ihn der Diener des Todesgottes wieder aus der Holle hinausffihren. 
Der KOnig wendet sich zum Gehen; — da dringt entsetzliches Weh- 
geschrei an sein Ohr, und die Hollenbewohner bestfirmen ihn, nur 
noch einen Augenblick zu verweilen, denn ein unendlich angenehmer 
Hauch gehe von ihm aus, der ihre Hollenqualen lindere. Auf seine 
verwunderte Frage gibt ihm Yamas Diener die ErklSrung, dais von 
den guten Werken eines frommen Mannes ein Hauch der Erquickung 
die Hfillenbewohner anwehe und deren Qualen lindere. Da spricht 
der Kfinig: 

•Nicht im Himmel, noch in Brahmans Welt — so denk’ ich — 
Findet solche Seligkeit ein Mensch, wie wenn er 
Wesen, die gequalt sind, Labung spenden kann. 

Wird durch meine Gegenwart gelindert dieser 
Armen Folterqual, dann bleib’ ich hier, mein Freund, 

Wie ein Pfosten rfihr’ ich von der Stell mich nicht. « 

Yamas Diener sprach: 

»Komm’, o Kdnig, lass’ uns geh’n, geniefs’ die Frfichte 
Deiner guten Taten d u , und lafs’ die Qualen 
Denen, die durch bOse Werke sie verdient.' 

Der Kfinig sprach: 

*Nein, nicht werde ich von hinnen geh’n, so lange diese 
Armen Hollenwohner glficklich sind durch meine Nahe. 

Schmach und Schande ist das Leben eines Menschen, 

Der nicht ffihlt Erbarmen mit Gequalten, Armen, 

Die um Schutz ihn anfleh’n — selbst mit bitt’ren Feinden. 

Opfer, Spenden, Bufsen dienen weder hier noch jenseits 
Dem zum Heile, der kein Herz hat ffir den Schutz Gequalter. 
Wefs Gemflt verhartet ist ffir Kinder, Greise, Schwache, 

Nicht fur einen Menschen halt’ ich den, — ein Teufel ist er. 

AYenn ich gleich durch dieser Hollenwohner Nahe 


buddhistischen Version der Legende beruht das schone Gedicht von 
Betty Paoli, »Der gute Konig in der Hfille* (Gedichte, Auswahl und 
Nachlafs, Stuttgart 1895, S. 217 ff.). 
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Fegefeuersqual erdulde, der Gestank der HOlle 

Und die Pein des Hungers und des Durstes meiner Sinne 

Mich berauben, — dtinkt’s mich siifser doch als Himmelswonne, 

Ihnen, den Gequalten, Schutz und Hilfe zu gewahren. 

Wenn durch meine Leiden viele Arme glflcklich werden, 

Was will ich dann mehr noch? — Saume nicht, geh fort und 

lafs mich!« 

Yamas Diener sprach: 

"Sieh hier! Dharma') kommt und Sakra, dich hinwegzuholen. 

Du mufst wirklich gehen, Konig; auf denn, fort von hier!* 

Dharma sprach: 

»Lafs mich in den Himmel dich geleiten, den du wohl verdient; 

Steig’ in diesen Gotterwagen ohne Zogern — fort von hier!“ 

Der KSnig sprach: 

'Hier in dieser Holle, Dharma, werden Menschen tausendfach 

gequalt; 

,Schutz' uns!‘ rufen sie voll Qual zu mir; — ich weiche von der 

Stelle nicht.® 

Sakra sprach: 

•Ihrer Taten Lohn empfangen diese Bdsen in der H6lle; 

D u mufst, FUrst, fUr deine gute Tat hinauf zum Himmel wandern.® 

Ftlr den KOnig aber sind die Hbllenbewohner nicht die SUnder, 
sondern nur die Leiden den. Und da ihm auf seine Frage, wie grofs 
seine guten Werke seien, Dharma selbst die Antwort erteilt, sie seien 
so zahlreich »wie die Wassertropfen im Meere, die Sterne am 
Himmel, ... die SandkiSrner im Ganges®, so hat er nur den einen 
Wunsch, es mochten durch diese seine guten Werke die HOllenbewohner 
von ihren Qualen befreit werden. Der Gotterkonig gewahrt ihm 
diesen Wunsch, und wahrend er zum Himmel hinaufsteigt . werden 
aUe Insassen der Holle von ihrer Pein erl6st=). 


*) liber Dharma als Name des Todesgottes siehe oben S. 339 
Sakra ist ein Name des GOtterkenigs Indra. In echtem altem 
Akhyana-Stil wird nicht erzahlt, dafs die beiden Getter herbei- 
kamen, sondern ihr Kommen wird im Gesprach mitgeteilt, und sie 
treten dann sofort sprechend auf. 

®) Die Geschichte von Yudhisthiras Hollenbesuch und Himmel - 
fahrt im 18. Buche des Mahabharata (oben S. 318 f.) ist eine Dublette 
und, wie mir scheint, nur ein schwacher Abklatsch der Vipascit- 
Legende. Schon dafs Yudhisthira nur eine Vision (maya) der Holle 
hat, ist eine wesentliche Abschwachung. Im Padma-Purana kommt 
Konig Janaka zur Strafe fUr Kuhtotung der Form halber in die Holle 
und erlest ebenfalls die Verdammten. (W^ilson, W^orks, III. p. 49 f.) 
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In Sprache und Stil erinnert dieser herrliche Dialog vielfach 
an das Savitri-Gedicht des Mahabharata. So wie aber in dem 
groIsenEpos neben den schSnsten Dichtungen die abgeschmackte- 
sten Erzeugnisse der Priesterlitteratur stehen, so auch in unserem 
Purana. Unmittelbar auf die eben erzahlte Legende folgt die 
von Anasuya, die sich wie eine Karikatur auf die Savitrl-Sage 
ausnimmt : 

Anasuya') ist die uberaus treue Gemahlin eines ekligen, mit 
Aussatz behafteten, rohen und gemeinen Brahmanen. Nach dem 
brahmanischen Grundsatz »Der Gatte ist des Weibes Gottheit ' betreut 
die Frau ihn mit grofster Liebe und Sorgfalt und ertragt seine Roh- 
heiten mit Geduld. Eines Tages aufsert der gute Mann, der auch ein 
Wtistling ist, den dringenden Wnnssh, — eine Hetare aufzusuchen, 
die sein Wohlgefallen erregt hat. Da er selbst zu krank ist, um zu 
gehen, nimmt ihn sein treues Weib auf den Rtlcken, um ihn dahin- 
zutragen. Dabei stSfst er zufallig einen Heiligen mit dem Fufse, 
und dieser verflucht ihn, er solle sterben, ehe die Sonne aufgeht. Da 
spricht Anasuya: »Die Sonne soli nicht aufgehen.* Infolge ihrer 
FrOmmigkeit geht die Sonne tatsSchlich nicht auf, wodurch die Getter 
in grolse Verlegenheit geraten, da sie keine Opfer bekommen. Es 
bleibt ihnen nichts Ubrig, als daftir zu sorgen. dafs der anmutige 
Gemahl der Anasuya am Leben bleibt. 

Ganz wie im Mahabharata so finden sich femer auch hier 
neben Legenden rein lehrhafte Dialoge liber die Pflichten des 
Hausvaters , liber ^raddhas , liber das Benehmen im thglichen 
Leben, liber die regelmhlsigen Opfer, Feste und Zeremonien , *) 
sowie auch (Kap. 36 — 43) eine Abhandlung liber Yoga. 

Ein in sich abgeschlossenes Werk, welches jedenfalls erst 
nachtrSglich in das Markandeya-Purana eingeschoben wurde, ist 
das Devimahatmya,^) eine V erherrlichung der bis in die 

') Der Name bedeutet die ‘■Nichteifersllchtige'. 

Ab^hnitte 29 — 35. Das Kapitel liber Sraddhas stimmt zum 
Teil wortlich mit der Gautamasmrti llberein, nach W. Caland, 
Altindischer Ahnenkult, Leiden 1893, S. 112. 

*) Abschnitte 81 93. Es kommt auch unter den Titeln Can4i> 

C andimahatmya, Durgamahatmya und Saptasatl vor und 
existiert in unzahligen Handschriften als selbstSndiges Werk. Es gibt 
auch zahlreiche Kommentare zu dem Text. Ein Manuskript des Devima- 
hatmya ist 998 n. Chr. datiert. Es ist auszugsweise ins Franzdsische von 
Burnouf (Journal Asiatique IV, 1824, S. 24 ff.}, ganz ins Englische von 
v\ ortham (JRAS XIII, 1881, S. 355 ff.) llbersetzt. Banas Gedicht 



473 


jiingste Zeit hinein durch Menschenopfer verehrten Gdttin Durga. 
In den Tempeln dieser furchtbaren Gdttin wird das Devimahatmya 
taglich gelesen, und an dem grofsen Feste der Durga (Durga- 
puja) *) in Bengalen wird es mit grdfster Feierlichkeit vorgetragen. 

VIII. Das Agneya- oder Agni-Purana®), so genannt, 
weil es von Agni dem Vasistha mitgeteilt worden sein soli. 
Es beschreibt die VerkOrperungen (Avataras) des Visnu, damnter 
auch die als Rama und Krsna, wo es zugestandenermafsen dem 
Ramayana, Mahabhar'ata und Harivarnsa folgt. Obgleich es aber 
mit Visnu beginnt, ist es dock im wesentlichen ein Sivaltisches 
Werk und behandelt ausfUhrlich den mystischen Kult des Linga 
(Phallus) und der Durga. Doch fehlen auch nicht die den 
Puranas eigentUmlichen kosmologischen, genealogischen und geo- 
graphischen Abschnitte. Was aber dieses Purana ganz besonders 
kennzeichnet, das ist sein enzyklopadischer Charakter. Es handelt 
tatsachlich iiber alles und jedes. Wir linden da Abschnitte iiber 
Astronomie und Astrologie, uber Hochzeits- und Totengebrauche, 
liber Omina und Portenta, Hausbau und andere Gebrduche des 
taglichen Lebens, aber auch Uber Politik (niti) und Kriegskunst, 
Uber Recht (wobei es sich enge an das Gesetzbuch des Yajfta- 
valkya anschlielst), Uber Medizin, Metrik, Poetik und sogar Uber 
Grammatik. 

Welchem Zeitalter diese merkwUrdige EnzyklopUdie oder 
ihre einzelnen Teile angehUren, ist unmUglich zu sagen. Trotz- 
dem aber das Werk selbst so Verschiedenartiges enthalt, gibt es 
doch noch viele Mahatmyas und ahnliche Texte, die sich als zum 
Agni-Purana gehOrig ausgeben, aber in den Handschriften des 
Werkes selbst nicht vorkommen. 

IX. Das Bhavisya- oder Bhavisyat-Purana. Der 
Titel bezeichnet ein Werk, das Prophezeiungen uber die Zukunft 

‘Caijdisataka* und Bhavabhutis Drama >'Malatunadbava* setzen 
wahrscheinlich das Devimahatmya voraus, so dais dieser spate Ein- 
schub im Mark.-Pur. schon vor dem 7. Jahrhundert existiert haben 
mllfste. (Vgl. Pargiter p. XII und XX.) 

’) tiber dieses volkstUmlichste aller religiOsen Feste in Bengalen 
vgl. Shib Chunder Bose, The Hindoos as they are, S. 92 ff 

*) Herausg. in der Bibl. Ind., Kalkutta 1873—79. Ein unter dem 
Titel Vahni-Purana vorkommendes Werk wird auch Agni- und 
Agneya-Purana genannt, ist aber ein anderes als das oben bcschriebene 
Werk. (Eggeling, Catalogue, S 1294 ff.) 
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(bhavisya) enthalt. Der uns unter diesem Titel handschriftlich 
erhaltene Text ist aber gewifs nicht das alte Werk, welches im 
Apastamblya-Dharmasutra zitiert wird *). Der Schopfungsbericht, 
den es enthalt, ist dem Gesetzbuch des Mann entlehnt, das 
auch sonst mehrfach benutzt ist^). Der grdlste Teil des Werkes 
behandelt die brahmanischen Zeremonien und Feste, die Pflichten 
der Kasten u. dgl. Nur wenige Legenden werden erzahlt. Fine 
Beschreibung des der Schlangenverehmng gewidmeten Nagapafi- 
camrfestes gibt Anlafs zu einer Aufzahliuig der Schlangen- 
damonen und zur Erzahlung einiger Schlangenmythen. Merkwiirdig 
ist ein grolserer Abschnitt, der sich mit der Sonnenverehning in 
»Sakadvrpa« (Land der Skythen?) beschaftigt, Wobei von 
Bhojaka und Maga genannten Sonnenpriestem die Rede ist, 
was sich unzweifelhaft auf zoroastrischen Sonnen- und Feuerkult 
bezieht ®). 

Fine Art Fortsetzung dieses Purana ist das Bhavisyottara- 
Purana, welches zwar einige alte Mythen und Legenden ent- 
halt, aber doch mehr ein Handbuch religibser Riten ist. 

Sehr zahlreich sind die Mahatmyas und andere moderne 
Texte, die sich als Bestandteile des Bhavisya- und insbesondere 
des Bhavisyottara-Purana ausgeben. 

X. Das Brahmavaivarta- oder Brahmakai varta- 
Purana. Letzteres ist der in Sildindien gebrauchliche Name. 
Das umfangliche Werk ist in vier Bticher eingeteilt. Das 
erste Buch, der Brahma-Khanda, behandelt die SchSpfung durch 
Brahman, das uranfangliche Wesen, welches aber niemand 
anderer ist als der Gott Krsna*). Das zweite Buch, der Prakrti- 
Khanda, handelt von Prakrti, der Urmaterie, die aber hier ganz 


’) Siehe oben S. 441 f.. Noch weniger Anspruch auf Echtheit hat 
die in Bombay erschienene Ausgabe des Bhavisj-a-Purana, die 
Th. Aufrecht (ZDMG Bd. ,'>7, 1903, S. 276 ff.l als einen 4ittera- 
rischen Betrug^ entlarvt hat. 

Vgl. G. Bflhler, SBE Vol. 25, p. CXf. und 78 note. Wilhelm 
Jahn a. a. O. S. 38 ff. und schon Wilson, Works VI, p. LXIII. 

’) Vgl. Aufrecht, Catalogus Codd. MSS. Sanscrit. Bibl. Bodl., 
S. 31 ff. Wilson, Works X, p. 381 ff- 

1 Darauf bezieht sich wohl der Titel Brahmavaivarta-P, , was 
man ‘Pura^ der Verwandlungen des Brahman-^ Ubersetzen kann. 
Der siidindische Titel ist mir nicht verstandlich. 
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mythologisch aufgefafst erscheint, indem sie sich auf Befehl des 
Krsna in ftinf Gdttinnen (Durga, LaksmI, Sarasvati, Savitrl und 
Radha) aufldst. Das dritte Buch, der Ganesa-Khanda , erzahlt 
Legenden von dem elefantenkopfigen Gott Ganesa, der dem 
altesten indischen Pantheon fehlt, aber zu den volksttimlichsten 
neueren indischen Gottheiten gehdrt. Das letzte und umfang- 
reichste Buch, der Krsnajanma-Khanda, »Abschnitt von der Ge- 
burt des Krsna « , behandelt nicht nur die Geburt, sondem das 
ganze Leben des Krsna, insbesondere seine Kampfe und seine 
Liebesabenteuer mit den Hirtinnen (Gopis). Es ist der Haupt- 
teil des ganzen Purana, das durchaus keinen anderen Zweck 
verfolgt, als durch My then, Legenden und Hymnen den Gott 
Krsna und seine Lieblingsgemahlin Radha zu verherrlichen. 
So sehr ist nach diesem Purana Krsna der Gott tiber alien 
Gsttem, dais Legenden erzahlt werden, in denen nicht nur Brah- 
man und i^iva, sondem sogar Visnu selbst von Krena gedemiitigt 
wird '). 

Eine grolse Anzahl von Mahatmyas geben sich als zu diesem 
Purapa gehdrig aus. 

XI. Das Lainga- oder Linga-Purana. Das Werk hat 
seinen Namen von dem Lihga, das hier als ein mystisches Symbol 
des Gottes i^iva in der SchOpfungslegende erscheint^). Und so 
wie in dem Bericht uber die Schbpfung ^iva die Stelle einnimmt, 
die sonst dem Visnu zugeschrieben wird, so werden auch 
Legenden von Verkdrpemngen (Avataras) des Siva erzahlt. 
Uberhaupt ist das Werk nichts anderes als ein Religionsbuch der 
Siva-Verehrer. 

XII. Das a rah a- oder Varaha-Purana. Auch dies 
ist kein Purana im alten Sinne des Wortes. Es enthalt nur zer- 
streute Anspielungen auf die Schopfung, die Genealogien usw. 
Eigentlich ist es nichts anderes als ein Handbuch von Gebeten 
und Regeln fiir die Visnu -Verehrer. Von den wenigen ein- 

’) Eine Ausgabe des Werkes erschien in Kalkutta 1888. 

■-) Eine so grolse Rolle das Linga (der Phallus) auch in der Religion 
der Siva-Verehrer spielt, so ist hier doch nicht an einen Phalluskult 
mit irgendwelchen Orgien obszonen Charakters zu denken. Es ist nur 
ein Symbol des in i5iva verkorperten zeugenden und schaffenden 
Prinzips. (Vgl. Monier-WilHams. Brahmanism and Hinduism. 
4‘'' Ed., London 1891, S. 83 und 90 f.) Das Werk ist in Indien mehr- 
mals gedruckt worden. 
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gestreuten Legenden beziehen sich einige — trotz des visnuitischen 
Charakters des Werkes — auf Aiva und Dtirga. Ein grofser 
Abschnitt von 20 Kapiteln (193 — 212) erzahlt die Legende von 
Naciketas*), wobei aber Schilderungen von Himmel und Hblle 
die Hauptsache bilden, Seinen Titel hat dieses Purana davon, 
dafs es von Visnu in seiner Verkbrperung als Eber (varaha) der 
Gettin Erde (PrthivI) mitgeteilt wird^). 

XIII. Das Skanda- oder Skanda-Purana. Das alte 
nach dem Kriegsgott Skanda, einem Sohn des Siva, benannte 
Werk ist wahrscheinlich ganz verloren gegangen. Denn es ist 
uns kein einzelnes Werk erhalten, das sich ^Skanda-Purana* 
nennt. Hingegen gibt es eine geradezu iiberwaltigende Masse 
von zum Teil sehr umfangreichen Werken — Mahatmyas, 
Stotras, Kalpas (Ritualien) u. dergl. — , die sich als Bestandteile 
des Skanda-Purana ausgeben. Nach einer Angabe soil das 
ganze Purana 81 100 Verse enthalten; nach einer andern soli es 
aus sechs Samhitas, 500 Khandas( Abschnitten) und 500000 Versen 
bestehen. Noch viel grbiser ware die Zahl der Verse, die sich 
ergeben wlirde, wenn alles, was als zum Skanda gehCrig (iber- 
liefert wird, wirklich dazu gehOrte. Eine Agastyasarnhita des 
Skanda-Purana in 23 Kapiteln lehrt den Kult des Visnu in seinen 
verschiedenen Formen, insbesondere der des Rama. Eine Sanat- 
kumarasatnhita wird oft genannt. Eine Sutasamhita ist heraus- 
gegeben ®). Ein Kasikhanda ■*) beschaftigt sich in ungefHhr 

') Oben S. 223 f. Vgl. L. Scherman, Visionslitteratur, S. 11 f. 
Der Name ist hier Naciketa. 

0 Eine Ausgabe des Varaha-Purana von Hrsikesa Sastrl ist in 
der ^Bibliotheca Indica. (Kalkutta 1893) erschienen. Nach dem ersten 
Vers des letzten (218.) Kapitels in dieser Ausgabe ist das Purapa von 
Madhava Bhatta und Viresvara in Benares im Jahre 1621 der 
Vikrama-Ara (1564 n. Chr.) »geschrieben<' worden. Es mufs aber 
dahingestellt bleiben, ob sich dies auf die Abfassung oder nur auf 
eine AbschriD des Werkes bezieht. 

) Anandasrama Sanskrit Series, mit einem Kommentar 

von Madhava. Ins Englische ubersetzt ist die Rsyasrnga-Legende 
nach dem Skanda-Purana flnd. Ant. II, 1873, S. 140 ff.) und Proben 
aus einem 'Manjuni-Purana« (moderne Tirtha-Legenden), das zum 
Sahyadri-Khanda des Skanda-P. gehdren soli (Ind. Ant. XXIV, 1895, 

S. 231 ff.). Ein Sahyadri-Khanda ist herausg. von J. G. da C unha, 
Bombay 1877. 

0 In Benares (1868) und Bombay (1881) gedruckt. 
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15000 Versen mit den Siva-Tempeln in der Umgebung von 
Benares und mit der Heiligkeit dieser Stadt selbst. Zu dem- 
selben Abschnitt gehOrt ein Gangasahasranaman , eine Litanei 
der »tausend Namen der GangSc. Das sind nur einige wenige 
von den zahlreichen Texten, die zu diesem Parana gehOren sollen. 

XIV. Das Vamana-Purana. Es erzahlt von der Ver- 
korperung des Visnu als Zwerg (vamana) und gilt als ein Werk 
der Visnu -Verehrer. Trotzdem handelt ein grolser Abschnitt 
auch Tiber die zur Siva - Religion gehfjrige Lihga -Verehrung. 
Einen grofsen Umfang nehmen Schilderungen heiliger Orte 
(Tirthas) ein ; die eigentlichen Gegenstande der Puranas wie 
Schopfung usw. werden kaum erwahnt '). 

XV. Das K a u r m a - oder Kurma-Purana. Es heifst so, 
weil es von A^isnu in seiner Verkdrperung als Schildkrdte 
(kurma) den Rsis, die ihn bei der Quirlung des Ozeans gepriesen 
batten, mitgeteilt worden sein soli. Die >flinf Gegenstande* der 
Puranas werden kurz behandelt, zum Teil in wortlicher tlberein- 
stimmung mit dem Visnu-Purana. Auch die Mythen von den 
Verkdrpertmgen des Vispu werden erzahlt; doch sind auf Siva 
bezUgliche Hymnen und Mythen mehrfach eingeflochten. Und den 
Schluls des ersten Teiles — das Purana besteht aus zwei 
Teilen — bildet eine Darstellung der 26 Verkdrperungen des 
Siva. Uberhaupt ist das Werk nicht, wie man nach dem Titel 
und Anfang glauben mdchte, visnuitisch, sondem vielmehr der 
Verehrung des Siva und der Durga gewidmet. Auf ein nicht 
sehr hohes Alter des Werkes in seiner jetzigen Gestalt weist 
der Umstand hin, dafs es auf die Verehrung der Saktis, der 
als weibliche Gottheiten gedachten »Krafte« des Siva, Bezug 
nimmt und unter anderen ketzerischen Sekten auch die iLinken* 
(Varna)*), d. h. die ausschliefslichen Verehrer des weiblichen 

*) Der Text gedruckt in Kalkatta 1885. 

§iva teilte sich (vgl. Kurma-Purana I, 11) in zwei Halften, eine 
mannliche und eine weibliche, aus letzterer entstanden die Saktis. 
Sakti heifst ’■Kraft, Energie« und bezeichnet die einem Gotte ent- 
sprechende weibliche Gottheit. Schon im Satapatha-Brahmana (VI II, 

4, 4, 11) heifst es, dafs » der Platz der Frau zur Linken« des Mannes 
ist. Daher bis zum heutigen Tago die Unterscheidung von ^Rechts- 
verehrern*, d. h. Verehrern der mannlichen Gottheiten, insbesondere 
des Siva und des Lihga, und 'Linksverehrern”, d. h. Verehrern der 
weiblichen Gottheiten, insbesondere der Durga und der Yoni 
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Prinzips und der weiblichen Gottheiten, erwahnt und selbst ein 
Yamalatantra, ein Religionsbuch dieser Sekte, kennt. Einen 
ziemlich grofsen Abschnitt des ersten Teils bildet eine Beschreibung 
und Verberrlichung der heiligen Platze von Benares (Kaslma- 
hatmya) uftd Allahabad (Prayagamahatmyaj. Der zweite Teil 
beginnt mit einer Tsvaraglta (einem Seitenstiick zur Bhaga- 
vadglta), in der die Erkenntnis Gottes, d. i. Sivas, durch Geistes- 
versenkung gelehrt wird. Diesem Stuck folgt eine Vyasagita, 
ein grofserer Abschnitt, in dem Vy^a die Erlangung der hdchsten 
Erkenntnis durch fromme Werke und Zeremonien lehrt und da- 
her einen Vortrag uber die Pflichten des Hausvaters, des Wald- 
einsiedlers und des Asketen halt. Einige Kapitel handeln von 
Stihnezeremonien ftir allerlei Vergehen, wobei auch von der 
Keuschheit die Rede ist. Dies gibt Anlafs zur Erzahlung einer 
(nicht im Ramayana vorkommenden) Geschichte von Slta, wie 
diese durch den Feuergott aus den Handen des Ravana gerettet 
wird. 

In dem Werke selbst wird gesagt, dais es aus vier Samhitas 
(Brahml, Bhagavati, Saurl und Vaisnavlj bestehe. Vorhanden 
ist aber nur die Brahml-Satnhita, die einen Umfang von ungefahr 
60000 Versen hat*). 

XVI. Das Matsya- oder Matsya-P urana. Dies ist 
wieder eines der alteren Werke der Purana-Litteratur, oder doch 
eines von denen, welche am meisten Altes erhalten haben und 
der Definition des »Purana« ziemlich gerecht werden. Es beginnt 
mit der Erzahlung von der grolsen Flut, aus welcher Visnu in 
Gestalt eines Fisches (matsya) den Manu allein rettet. Wahrend 
das Schiff, in welchem Manu dahinfahrt, von dem Fisch durch 
die Flut gezogen wird, findet zwischen ihm und dem als Fisch 
verkorperten Visnu das Gesprach statt, welches den Inhalt des 
Purana bildet. Die Schopfung wird eingehend behandelt, dann 
folgen die Genealogien, in welche ein Abschnitt uber die Manen 
und deren Kult (Kap. 14—22) eingeschoben ist. Es fehlen auch 


Aulva). Di^e »Linkens die Sakti-Verehrer oder §aktas, sind es, deren 
Kult zum led m orgiastischen Festen und geschlechtlicher Zilgel- 
losigkeit besteht. 


von Nilmani Mukhopadhyaya in der 
Bibl. I^., Kalkutta 1890. Nach dem Bhagavata-Purana soil das 
kurma-Purana 17000 Verse enthalten, nach dem Matsya-Purana 18000. 
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nicht die gewdhnlichen geographischen , astronomischen und 
chronologischen Abschnitte, und die Kdnigslisten sind gerade in 
diesem Purana — nach V. A. Smith (oben S. 445) — besonders 
zuverlassig flir die Andhradynastie. Sehr viel hat ra mit dem 
Mahabharata und dem Harivamsa gemein, so die ISagen von 
Yayati (Kap. 25 — 42), von Savitrl (Kap. 195—201), von den 
Verkorperungen des Visnu (Kap. 231—235) u. a., und die Ober- 
einstimmung ist vielfach eine wdrtliche. Jiingere Zusatze und 
Einschiibe sind aber recht zahlreich. Da finden wir einen grolsen 
Abschnitt uber allerlei Feste und Riten (Vratas, Kap. 53 — 91), 
eine Verherrlichimg der heiligen Orte von Allahabad (Prayaga- 
mahatmya, Kap. 92 — 101), Benares ( Kasimahatmya , Kap. 167 
bis 172) und am Narmadaflusse (Kap. 173 — 181), ferner Ab- 
schnitte liber die Pflichten eines Konigs (202 — 214), Uber Omina 
und Portenta (215 — 230), iiber Zeremonien beim Hausbau (239 
bis 244), iiber Errichtung und Einweihung von Gotterstatuen 
und Tempeln (245—257), Uber 16 Arten frommer Schenkungen 
(261 — 276)*) u. a. m. Nach Wilson®) ist das Purana sivaitisch, 
aber nach der von Aufrecht gegebenen InhaltsUbersicht kOnnte 
es ebenso gut vispuitisch sein. 

XVII. Das Garuda- oder Garu()a - Purana. Dies ist 
ein visiiuitisches Werk, in dem der myth ische Vogel Garuda im Auf- 
trage des Visnu die Lehre von der Grbfse dieses Gottes ver- 
kundet. Es behandelt die SchUpfung, die Verehrung des Visnu 
als Sonne, die mystische Verehrung von Visnu, ^iva und 
anderen Gottheiten, allerlei Zeremonien (z. B. bei der Haus- 
einweihung), gibt die Genealogien der Sonnen- und Monddynastien^ 
erzUhlt den Inhalt des Ramayana, Mahabharata und Harivamsa, 
handelt aber auch uber so verschiedenartige Dinge, wie Medizin, 
Metrik, Grammatik u. a. Allerlei Mahatmyas — darunter ein 
Gayamahatmya (Verherrlichung des Wallfahrtsortes Gaya, 
wo es besonders verdienstlich ist, Manenopfer darzubringen) — 
und auch ein Pretakalpa (Ritual fUr die Geister der Ab- 

0 Diese Kapitel sind nach Aufrecht aus dem Bhavisya-Purana 
entlehnt. Mehrere Drucke des Matsya-P. sind in Indien erschienen. 

®) Works VI, p. LXXXIII; •Although a Saiva work, it is not 
exclusively so.' Aufrecht (Catalogus Codd. Sanscrit. Bodl. p. 43); 
•Princeps numen in hoc purapa Visnu-Krsna colitur, Krsna tamen 
antiquior quam mollis ille et imbecillus Brahma vaivartae deus.' 
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geschiedenen) gelten als Bestandteile dieses Purana. Auch das 
Visnudharmottara, das schon im 7. Jahrhundert zitiert 
wird und von Alberunl (um 1030 n. Chr.) genau studiert worden 
ist'), wird als ein Teil des Garuda-Purana ausgegeben. 

XVIII. Das Brahmanda - Purana. Mit diesem Werke, 
welches nach einer Angabe des Matsya-Purana das Brahman- 
Ei (brahmanda) verherrlichen soil, verhalt es sich nicht viel 
anders als mit dem Skanda-Purana. Es gibt wohl einige Hand- 
schriften, die ein einzelnes AVerk mit diesem Titel enthalten 
sollen, und fern von Indien auf der Insel Bali ist ein Brahmanda- 
Purana das einzige heilige Buch der dortigen sivaitischen Sekte *). 
Die meisten unserer Handschriften enthalten aber nur Mahatmyas 
(und diese in grofser Anzahl), Stotras und Legenden (Upakhyanas), 
die sich als Bestandteile des Brahmanda-Purana ausgeben. Als 
ein Teil dieses Purana gilt auch das A dhy at mar am ay ana, 
eine mystisch-philosophische Bearbeitung der Rama-Sage. Es ist, 
wie das Werk des Valmfki. in sieben BUcher eingeteilt, die die- 
selben Titel haben wie das alte Epos. Rama wird hier durch- 
aus als Visnu . Sita als die GliicksgOttin LaksmI gefeiert ®). Das 
Nasiketopakhyana, eine recht abgeschmackte Erweiterung 
und Verballhornung der schdnen alten Naciketas-Sage*), wird 
ebenfalls zum Brahmanda-Purana gerechnet. 

Der Charakter der Upapuranas ist von dem der Purapas 
nicht wesentlich verschieden, hochstens dais sie noch ausschliefs- 
licher den Zwecken lokalen Kultes und den religiosen Bediirf- 
nissen einzeln^ Sekten dienen. Nur wenige dieser zahlreichen 
und umfangreichen Werke sind herausgegeben, und es ist 
fraglich, ob sich eine nahere Bekanntschaft mit ihnen lohnen wttrde. 
Doch ist z. B. das Nrlamata-Purana ein wichtiges Werk 


') Siehe Jolly, Recht und Sitte (Grundrifs II, 8) S. 30 f. und 
Blihler im Ind Ant. XIX, 1890, S, 382 ff., wo der Inhalt dieses der 
Verh^hchung des Visnn gewidmeten Werkes beschrieben ist Vo-l. 
auch Eggeling a. a. O. S. 13081. 

Weber, Indische Studien II, S. 131 f, 

/w ^ schone Ausgabe des Adhyatmaramayana ist in Bombay 
(Nirnaya Sagara Press) 1891 erschienen. Unter den Kommentaren. 
die es zu dem Werke gibt, wird einer auch dem Sankara zu- 
eschneben. Nach Ndmaiji Mukhopadhyaya (Kurma Purana ed., Preface 
. XI Vn.) soil bahkara der Verfasser des Werkes selbst sein. 

V Eggeling a. a. O. S. 1252 ff. und oben S. 223f, 347f 



481 


fiir die Geschichte und Geographie von Kaschmir, wie denn 
iiberhaupt selbst die modernsten Mahatmyas flir die Topographie 
Indiens oft nicht unwichtig sind *). Manche von den Upapuranas, 
wie das Kiilika-Purana®), sind dem Dienste der Durga ge- 
widmet und gehdren zu den heiligen Texten der Saktas, der 
Verehrer der schon oben (S. 477) erwahnten weiblichen Gott- 
heiten (Saktis). 

Die Sekten der Haktas besitzen auch eine eigene grofse und 
xunfangreiche religiose Litteratur in den nach dem Muster der 
Puranas verfalsten Tantras. Diese »Blicher« ®) gel ten ihren 
Glaubigen als Offenbarungen des Gottes Siva und haben meistens 
die Form von Zwiegespriichen zwischen Siva und seiner Ge- 
mahlin Durga. Gleich den Puranas sollen auch sie sfiinf 
Gegenstande« behandeln, und zwar: die Schdpfung, die Ver- 
nichtung der Welt, die Gotteiwerehrung , die Erlangung iiber- 
menschlicher KrSfte und die Vereinigung mit dem hdchsten 
Wesen. In Wirklichkeit bilden aber Mystik und Magie den 
Hauptinhalt dieser BUcher. Grofse Kompendien wie Rudra- 
yamalatantra, KulSrnavatantra, Tantrasara, Sara- 
datilaka u. a. ergehen sich in mystischen Betrachtungen nach 
Art des Yoga, geben eingehende Vorschriften ftir die mit dem 
Kult der Durga, der Sakti des Siva, verbundenen Zeremonien, 
zu denen auch geschlechtliche Ausschweifungen und Trinkgelage 
gehbren, und enthalten zahllose Zauberformeln (Mantras), deren 
Anwendung sie lehren, sei es, dafs sie zur Verehrung der Durga 
in der einen oder anderen ihrer unzahligen Formen dienen oder 

’) Siehe M. A. Stein. Kalhanas Raiataranscim . Translated, 
London 1900, Vol. II, p. 376 ff. 

Dartiber Eggeling a. a. O. S. 1189 ff. Ein Kapitel aus diesem 
Werk, den sehr interessanten •Blutabschnitt« (rudhiradhyayaX der aus- 
fflhrlich ttber die der Durga darzubringenden Tier- und Menschen- 
opfer handelt, hat W. C. Blaquiere (in den Asiatick Researches, 
vol. 5. ed., London 1807, p. 371 ff.) ins Englische iibersetzt. 

Das Wort Tantra-^ bedeutet ‘Buch% also »Bibel«. Ober die 
Tantras. »die Bibel des Saktismus'-, handeln H. H. Wilson. Works I. 
248 ff.. 11, 77 ff.; Th. Aufrecht, Catalocus Bodl. S. 88ff.; Eggeling 
a. a. O.. Part IV, S. 844 ff.: Barth, Religions of India. S- 200 ff.; 
Monier Monier-Williams, Brahmanism and Hinduism. 4"' Ed., 

S. 180 ff., 205 ff. Der Philosoph Sankara (bei Aufrecht. Catalogus 
Bodl. .S. 108 f.) zahlt die Titel von 64 Tantras auf. 
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fiir allerlei Zauberriten verwendet werden. Diese Mantras lehnen 
sich zum Teil an vedische Gebete und Formeln an, hauptsachlich 
aber sind es Anrufungen an die weiblichen Gottheiten. Einen 
grofsen Raum nehmen in ihnen die schon oben (S. 162 f.) er- 
wahnten geheimnisvollen Silben und Laute om, am, im, um, 
phet usw. ein, imd gerade in diesen steckt nach der Ansicht 
der Zauberdoktoren der Tantras der eigentliche Kern (bija) oder 
die Wunderkraft des Mantra. Es gibt auch eigene Werke, die 
sich mit der Erklarung der geheimnisvollen Bedeutung der 
Buchstaben des Alphabets beschaftigen. Andere Texte geben 
Beschreibungen von zauberkraftigen Amuletten (kavaca) und Dia- 
grammen (yantra), lehren geheimnisvolle Fingerverschlingungen 
(mudraj, die Hersteliimg von Zauberkreisen (srlcakra) u. dgl. mehr. 
Es ist dies gewils keine aus dem Volksglauben geschopfte oder 
auf volkstumlicher Uberlieferung beruhende Litteratur, wie es 
die des Atharvaveda wenigstens zum grolsen Teile ist, sondern 
vielmehr die gelehrte Litteratur einer raffinierten Geheimwissen- 
schaft, die allerdings durch Massensuggestion in weite Volks- 
kreise eingedrungen ist. Auf hohes Alter konnen diese Werke 
kaum Anspruch machen*). Ihr Hauptverbreitungsgebiet scheint 
Bengalen zu sein. Von da sind sie nach Nepal (und auch nach 
Tibet) gednmgen, wo sie die buddhistische Litteratur so stark 
beeinf lufst haben , dais es in dieser auch eine eigene Klasse 
von jTantras* genannten Werken gibt, die sich von den Tantras 
der Saktas kaum unterscheiden ®). 

Auch die Puranas haben bei den Buddhisten sowohl wie 
bei den Jain as Nachahmung gefunden. So gibt es ein bud- 
dhistisches Svayambhu-Purana, welches ein Mahatmya von 


I Wenn wir faedenken, dais im Mahabharata die Tantras nirgends 
erw^nt werden, dais im Worterbuch Amarakosa das Wort Tantra 
im bmne ernes religiosen Lehrbuches noch nicht angelUhrt wird 

und endiich dafs die chinesischen Pilger 
W schweigen, so werden wir die Bllltezeit der Tantras 

Leipzig 1884, II, 5251.) micht gut 

ior 700 n. Chr.« ansetzen kdnnen. 

Kern, Manual of Indian 
Buddhism (Grundnls III, 8), S. 6 und 1331.; Louis de La Valine 

ef Etudes et Materiaux (Memoires Couronnes 

de strangers publ. par 1’ Academic roy. des sciences . . . 

de Belgique t. LV, Bruxelles 1896X S. 13011., 168 Ik 
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Nepal tind dessen Heiligtlimern ist^). Bei den Jainas finden 
wir ein Padma-Purana, das im siebenten , und ein A d i - 
Parana, das im achten Jahrhundert geschrieben worden sein 
soil , und aulserdem noch einige andere Puranas und Maha- 
tmyas ^). 

So langweilig und unerquicklich auch diese ganze grofse 
Purana-Litteratur fiir uns sein mag, kann sie doch der Litterar- 
historiker ebensowenig wie der Religionsforscher mit Still- 
schweigen ilbergehen. Denn diese Schriften waren jahrhunderte- 
lang und sind noch heutigen Tages die geistige Nahrung von 
Millionen von Indern. sDie Puranas*, sagt ein gelehrter Hindu®), 
»bilden einen wichtigen Bestandteil der religiosen Litteratur der 
Inder; zusammen mit den Dharmasastras und den Tantras be- 
herrschen sie ihre Lebensfuhrung und regeln sie ihre religiOsen 
Gebrauche bis zum heutigen Tage. Die Vedas werden vom 
Altertumsforscher, die Upanisads vom Philosophen studiert; aber 
jeder strengglhubige Hindu mufs — mittelbar oder unmittelbar — 
irgendeine Kenntnis von den Puranas haben, um seine Lebens- 
fllhrung nach ihnen einrichten und alle ftir seine weltliche und 
geistliche Wohlfahrt wesentlichen Pflichten vollziehen zu kCnnen.* 

‘) Es ist herausgegeben in der Bibl. Ind. (Kalkutta 1894 — 1900) 
von Haraprasad Sastrl. Derselbe hat auch Uber den Inhalt des 
Werkes (im Journal of the Buddhist Text Society of India, II, 1894. 2 
S. 33 ff.) berichtet. Das darin enthaltene Manicuditvadana hat Louis 
de La Valine Poussin (im JR AS 1894, S. 297 ff.) ubersetzt. 

2) Vgl. E. Leumann in WZKM XI, 1897, S. 299 ff. Pargiter, 
Markandeya-Purana, Transl., Pref. p. XIV. M. Winternitz and 
A. B. Keith, Catalogue of Sanskrit Manuscripts in the Bodleian 
Library, II, Oxford 1905, S. 229 ff., 232 f., 239 ff. 

®) Nllmani Mukhopadhyaya in der Vorrede zu seiner Aus- 
gabe des Kurma-Purana, p. XV. 


Winteroitz, Geschichte der indischen Litteratur. 
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Ayodhya-Kapda 410. 

Avusyani suktani 118. 

32 * 
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Badarayana 226. 

Baka, der Riese 279 f. _ 

Baladeva oder Balarama oder 
“Rama mit der Pflugschar* 282, 
285 f., 311, 317, 381 1., 384 
bis 386. 

Baladevahnika 386 A. 
Baladevamahatmyakathana 384 A. 
Bala-Kanda 407. 

Balarama s. Baladeva. 

Bali und Prahlada 365. 

Bana 36, 260, 395, 446, 463,472 A. 
Babayuddlia 386 A. 

Bandhu == Brahmana 164 A 
Banerjea, K. M. 467 A. 
Bardendichtung 265, 320, 322, 
340, 449. 

Barlaam und Joasaph 352. 

Barth, A. 252 A., 263 A., 
318 A., 371 A., 387 A., 436 A., 
440 A, 459 A, 481 A., 482 A. 
Baudhayana 237 f., 254. 
Baudhayana-Kalpasutra 232 A. 
Baudhayana-^rautasutra 238 A. 
Baudhayana-Sulvasutra 238 A. 
Baumgartner, A. IX, 404 A., 
408 A., 433 A. 

Beichtformular 30. 

Benfey, Theodor 2, 142 A., 303 A., 
312 A., 349 A.. 350, 351 A. 
352 A, 353 A., 354 A., 380 A. 
Bengali 45. 

Bergaigne, Abel 68 A. 

Berge, getIUgelte 1901. 

Bergopfer 382. 

Besant, Annie 376. 

Beschwbrungen und FlUche 94, 

1081., 119, 122-127, 129, 133 

1591., 331. 

Bestattungsweisen s. Totenbestat- 
tung. 

Bhaga, ein Gott 83, 94. 
Bhagavadgita 10, 14—17,365—376, 
^380. 391, 455, 466, 478. 
Bhagavat = Visnu 365 A. 
Bhagavata-Puraha 320 A., 323 A , 
337 A , 389 A, 444 A., 448 A 
449, 451, 454. 456 A, 457 A. 
4o8 A,. 459 A, 463 A., 464 bis 
4w, 478 A. 

Bhagavatas, Sekte 258 A., 366, 
464 1. 

Bhagavati-Samhita 478. 

Bhaisajyani 112. 

Bhakti, »Verehrung» (des Visnu), 
Gottesliebe 370-372, 371' A 
466. 

Bhandarkar, R. G. 394 A. 


Bhanumatiharana 385 A. 
Bharadvaja, Rsi 52. ^ 

Bharadvaja 238; — Siksa 243 
Bharata, der KSnig 264, 3191., 
400, 454; Legenden 459. 
Bharata, Bruder des Rama 409 1., 
412-414, 420. 

Bharata und Mahabharata 264 A., 
271, 400 A. 

Bharatas oder Bharatas 264. 
Bharatavarsa 458. 

Bhartrhari 8, 17. 413 A. 
Bhavabhuti 406, 473 A. 
Bhavisyaparvan 387. 395 A. 
Bhavisya(t)-Purana 4411., 473 1., 
479 A. 

Bhavisyottara-Purana 474. 

Bhima’ 27511., 287'11., 365, 432; 
und Hidimba 278; und Hanumat 
293, 328; trinkt DussasanasBlut 
310; totet Duryodhana 311. 
Bhisma 275, 284, 28811., 30411., 
337, 363. 

Bhismaparvan 303 A. 

Bhrgu, ein Rsi 336, 4541. 
Bhiimikhanda 453. 

Bhur bhuvaji svar 162, 194. 
Bibliotheken, indische 36. 

Biharl 45. 

Bimbisara 402. 

Biographic 3. 

Blaquiere, W. C. 481 A. 

Blau, August 458 A. 

Bloomlield, Maurice 54 A., 95, 
104 A.. 124 A., 127, 130, 
133 A., 146 A., 166 A., 233 A., 
239 A, 441 A. 

Blutschande 91 1. 

Bogenspannung 2801., 383, 410, 
428, 438. 

Behtlingk, Otto 21, 207 A., 374. 
Bopp, Franz 151., 325. 337 A., 
.342, 408 A. 

Bose, Shib Chunder 342 A., 473 A. 
Bozberger, Robert 273 A., 352 A., 
367. 

Bradke, P. von 233 A. 
Brahmacarin 202, 233. 

Brahmadatta 380 A. 
Brahmajalasutta 401 A. 
Brahmakaivarta-Purana 474. 
Brahmakhanda 453 A, 474. 
Brahman, das, schOpferisches Prin- 
zip, Weltseele 131 1., 134 — 136, 
153, 162, 194—196, 202; das 
heilige Wort 160, 196, 203; 
Lehre von dem mit Atman iden- 
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tischen B. 208,_210ff., 225 f., 
373; Etymologie und Grund- 
bedeutung 211 f.; Opfer an das 
B. 234; Vereimgung mit dem B. 
323. 

Brahman, der Gott und SchSpfer 
29, 33, 50, 152, 168, 221, 337 
bis 340, 386, 387 A., 405, 409, 
420, 422, 451, 453, 455 f., 460 f., 
467, 474 f. 

— , Oberpriester 139—141, 161. 

Brahmapas des Veda 38, 42, 48 f., 
89, 105, 140, 146, 149, 151, 160, 
163 — 196; Bedeutung des Wortes 
164, 229 A.; Aufzahlung 166 ff.; 
ihre Zeit 1691., 175, 248-250, 
252, 256 f. ; religiose und spziale 

Verhaltnissel71 ff. ;Opferwissen- 

schaft 175 ff., 196—198; ihr In- 
halt 175 ff.; Erzahlungen und 
Legenden 181 ff., 259, 264, 336, 
393, 399 f., 441; Schopfungs- 
legenden 191 ff.; und Aragyakas 
202 f., 205, 222, 229; und Sutras 
23 Iff.; Upanisads in B. 256 A. 

R rahmana spati, Gott 88. 

Brahmanda-Puraga 444 A., 480. 

Brahmanen (Priesterkaste) 29, 39, 
95, 236, 265; die Gutter der 
Erde 107, 173 f.; Zauberlieder 
im Interesse der B. 107, 129; 
Geschenke an B. 134, 272, 348, 
365, 422; B. und KOnige bzw. 
Kriegerkaste 1 86, 1 98 — 201,210, 
280 £, 284,346 f . ; V erherrlichung 
der B. 271, 346-349, 363. 

Brahmanenmord 335. 

Brahmanenschaft 297. 

Brahmanenschinder 133. 

Brahmanische Mythen und Le- 
genden 265 f., 330-348, 353, 
379, 403, 408, 422 f., 430. 

Brahmanismus 50, 248, 258, 440 ; 
seine Moral 360; Riten und 
Brauche 444, 461, 472 — 474, 
478. , , , 

Brahma-Purana 389 A., 451 f. 

Br^ma-Schrift 29. 

Brahmavaivarta - Parana 339 A., 
444 A., 450 A., 474 f.. 479 A. 

Brahma varta 170. 

Brahma veda 141 A. 

BrahmI-Samhita 478. 

Brahmodyas 160, 198, 2*^*6. 

Brahmo Samaj 18 f., 376. 

Brandes, G. 6 A. 

Brautraub 285 f , 384. _ 

Brhadaranyaka-Upanisad o6, 161 


A., 168, 199, 201 A., 204 f., 
207 A., 215 A., 218, 219 A., 
220 f., 225 A. 

Brhadasva 324. 

Brhaddevata 243 f. 
Brhadvisgupuraga 456 A. 
Brhannaradlya-Purana 466 f. 
Brhaspati, Gott 88, i58. 

— ,Nihdes365;Gesetzbuch441 A. 
Brhat und Rathantara, Melodien 
133, 146, 158 
Brhatkatha 45. 

Brunnhofer, H 65 A , 81 f., 96. 
Bucher, geschriebene 31 f. 
Buchstabenspiel 30. 

Buddha 25 A-, 175, 261, 267, 402, 
413 A., 434 f. 

Buddha-Balladen 433. 
Buddhacarita 418 A., 437. 
Buddha-Legende 417 A. 
Buddhismus 25 f., 45. 47, 175, 202, 
220, 226, 248, 257 f., 396, 433 f.. 
435, 440. 

Buddhisten 43 f., 201, 261, 323 A., 
349, 352 f., 360, 362, 402 f., 
437; Missionkre in China 26; 
aber den Veda 50; sind Ketzer 
225 A., 461. 

Buddhistische Litteratur IX, 17, 
20, 22, 25, 45, 225, 257, 441; 
Kanon 29 f ., 43 ; Mahayanatexte 
32; und die Epen 297 A , 3.57 f.. 
400 — 402, 436; b. MSrchen und 
Erzahlungen 283 A., 343 A., 344, 
352 f, 354 A.; b. Dialoge 348; 
b. Spruche 413 A.; b. Akhyanas 
433 f.; b. Tantras und Puragas 
482 f. 

Buhler, Georg 22, 28 A., 29, 31 A., 
35 f., 238 A., 252 A., 254 f., 
258, 394 A., 442 A., 446 A., 
474 A., 480 A. 

Burk, Albert, 238 A. 

Burnell, A. C. 145 A., 239 A. 
Bumouf, Eugene 19 f., 444 A., 
448 A., 450 A., 464 A., 465, 
472 A. 

Caland, Wilhelm 234 A., 238 A., 
239 A,, 444 A., 472 A. 

CagdI, Cagdimahatmya 472 A. 
Candlsataka 473 A. 

Cahdragupta, Grander der Maury a- 
dynastie 2.5 f., 402, 403 A 
— 1. (Gupta) 44.5. 

Carij'apitaka 353 A. 

Cartellieri, W. 264 A. 

Caturmasya s. Jahreszeitenopfer. 
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Chandas 146 A.. 229 A. 
Chandogas 146 A. 
Ch^dogya-Upanisad 49, 141 A., 
162 A., 200 a:, 201 A., 204 f., 
207 A., 209, 211 A., 213—217, 
219, 222 A., 260 A., 391 A. 
Chezy, A. L. 14f., 452 A. 
Chinesische Pilger 26 f., 482 A. 
Christliche Einflilsse 370A.,371A. 
Chronologie der indischen Littera- 
tur VIIIf., 23-28, 248 f. 
Cirakarin, Geschichte von 357. 
Cjtrangada 269, 275. 

CitrMigada u. Arjuna 285. 

Code of Gentoo Law 10. 
Colebrooke, H. Th. Ilf., 15. 17, 
36, 465. 

Cowell, E. B. 418 A. 

Crooke, W. 406 A. 

Cyavana, Legende von 333— 33t>, 
345. 

Dahlmann, Joseph 260 A , 263 A., 
376 A., 392. 

Daksa, ein Urvater des Menschen- 
ge^hlechts 379, 451, 461. 
Daksii^ 'Opferlohn, Priesterlohn« 
99 ; 129, 153, 158, 165, 173. 
Damayant! 324 — 327, 429 A. 
Damodara II. von Kaschmir 407. 
Damonen 69, 108, 120 f., 124 f., 
216 f. 

Dana^arma 365, 395. 

Dwastatis 99 f., 130. 

Dara Schakoh 18. 

Dannesteter, J. 318 A. 

Dasa 57, 69. 

DaSaratha 409—412, 415, 424. 
Dasaratha-Jataka 413 A., 433 f. 
Dasyu 57, 69, 76. 

Davids s. Rhys Davids. 

Denkorgan s. Manas. 

Deussen, Paul 41 A., 87 A., 88 A., 
05 A., 97, 101 A., 102 A., 131, 
133 A., 135 f., 190 A.. 194 A., 
200 A., 201 A.. 202 A., 205, 
207 A., 208 A., 209 A., 210 bis 
213, 218 A., 220, 224 A., 227, 
273 A., 338 A., 357 A., 358 A., 
360 A., 364 A., 365 A., 367, 
376 A., 381 A., 407 A, 438 A., 
446 A., 459 A., 467 A. 

Deutsche und Inder 6f., 115 — 118. 
Devas, »Gotter* 69; und Asuras 
171. 

Devibhagavata-Purapa 465. 
Devlmahatmya 472 f. 

Dhammapada 360 A. 


Dhanania 3 ’a = Arjuna 401. 
Dharma, »Recht und Moral* 236, 
272, 297 A., 349, 362; Gott der 
Gerechtigkeit u. Todesgott 275f., 
298, 333, 339—341, 471. 
Dharmasastras 364, 483. 
Dharmasutras 51, 236 — 238, 243. 
Dharmavyadha 358. 

Dhartar, oErhalter*, ein Gott 83. 
Dhatar. »Schopfer<' 83. 136. 
Dhrstadyumna 281 f. 303. 
Dhrtarastra 262, 269, 275—277, 
287 f.,'290 ff., 301 f., 400 f.; sein 
Ende 316 f. 

Dhruva, Polarstern 252 f.; Le- 
gende 379, 457, 466. 
Dhyanayoga 455. 

Diagramme 482. 

Dialoge 210, 357 f., 360 ff., 459 f., 
469 ff.; s. Itihasasarnvada. 
Dichter und Zimmerniann 99. 
Dikshit, S. B. 252 A. 

Ding-an-sich 215. 

Dioskuren 68. 

Drachenkampf 73 f. 

Dramen 2, 36, 39, 44 f., 385 A., 
406, 432. 

Draupadl. Gemahlin der ftinf Pan- 
davas 280 ff., 298 f., 301, 340, 
365, 401, 432, 468; Raub der 
D. 295 f., 328, 428. 

Dravidische Sprachen 46. 

Dropa’ 276, 284, 289, 292, 307, 
309, 468 A. 

Dronaparvan 307 A. 

Drupada 280 ff., 300. 

Dubletten 332, 335 A., 391, 428, 
468 A., 471 A. 

Duhsanta (= Dusyanta) 264, 400. 
Duperron, Anquetil 18. 

Durga 381 A., 386 A., 398, 473. 

475, 477^ 481. 

Durgamahatmya 472 A. 

Durgapuja 473. 

Durjanamukhacapetika, -mahaca- 
petika. -padmapaduka 465 A. 
Duryodhana 275 ff., 280 ff., 290 ff., 
301 f., 311, 432. 

Dussasana 277, 289, 291. 

Dusyanta 319 f.; s. Duhsanta. 

Dutt, s. Manmatha Nath D. und 
Romesh D. 

Dvaipayana 268 f.; s. Vyasa. 
Dvipada Virai, Metrum 55. 
Dvivedi, M. N. 448. 

Dyaus 66, 193. 

Eckhart, Mystiker 227. 

Eggeling, Julius 167 A., 172 A., 



489 


450 A., 463 A., 464 A., 473 A., 
480 A., 481 A. 

Ehe, Zaubersprilche bezliglich anf 
122 — 124; Sprttche ttber die E. 
321; E. der DraupadI 282 f.; 
s. Brautraub, Gattenselbstwahl, 
Kaufehe. 

Ei, das goldene 194, 196; Brah- 
man^Ei 480. 

Einheitslehre s. Alleinslehre. 
Einhornsage 343 A., 345. 
Einladungs verse 141. 
Einschachtelung von Erzahlungen 
.270. 

Einschlaferungszauber 1 22. 
Einsiedler s. Waldeinsiedler. 
Ekasrtga 343 A. 

Elternliebe 356 f. 
Entstihnungsformeln 120. 

Epen, epische Dichtung 2, 1 7, 32, 
34, 44, 197, 248, 255; milndlich 
ilberliefert 40, 424 ; ihre Sprache 
40, 42, 435 f . ; deren Anfange 
89, 197, 259ff., 270 A., 431; 
Episches in den Brahmanas 181 
bis 189; indische und griechische 
E. 426 f. ; ihr Alter 4^6 A. 
Erdbeschreibung 451, 458. 

Erde fPrthiviX Mutter, Gdttin 66, 
136 f., 155, 422, 438,476; Ratsel 
von der E. 160. 

Erkenntnis als Heilsweg 222 ff., 
369 f. 

ErlOsung 362, 365, 371 f.; Er- 
ISsungslehre 364. 

Erotik (Kamasastra) 4, 209 A., 384. 
ErzShlungslitteratur 244, 270. 
Eschatologie 209 ; s. Himmel, Holle. 
Ethik 221 f., 266, 296 f., 358^362, 
364 f., 369, 376 f.; s. Moral. 
Etymologic 62, 128, 176f., 191 f., 

Evangelien 371 A. 

Ezour-Vedam 12 A. 

Fabein 2, 267, 348-350. 
Fachschulen 229, 246 
Fachwissenschaftliche Litteratur 
2f, 12. 

Fa-hian 27. 

Fasten 176. 

Fauche, H. 273 A., 407 A. 

Fausboll, V. 433 A. 

Feuer, heilige 139, 158; Ratsel 
vom F. 160; s. Agni. 
Feueranlegung 166, 230. 
Feueraltarschichtung, Feueraltar- 
mysterium 151, 158, 168, 178. 


Feuerbohrer und Feutrquirlung 
156 f. 

Feuerkult 79, 104, 150. 
Feueropfer 182; s. Agnihotra. 
Feuerpriester l04. 

Fleet, J. F. 28 A., 437 A. 
Florenz, C. A. 104 A. 

Fluch, personifiziert 126; F. eines 
Rsi 266, 276, 294, 313, 315, 
317, 320, 322, 324, 333 f., 336, 
407, 409, 411, 468, 472; s. Be- 
schworungen. 

Flutsage 182 f., 336 f., 454, 478. 
Forster, Georg 11. 

Foucaux, Ph. E. 273 A. 

Frank, Othmar 19. 

Franke, R. Otto 353 A., 358 A., 
437 A. 

Frauen, sprechen Dialekt in den 
Dramen 39, 44 ; litterarische und 
gelehrte F. 52, 199, 210, 348; 
Stellung und Wertung der F. 
.59 1., 1791., 1841., 189, 279, 
288 A., 321, 421, 472; wie Hya- 
nen 91; Frau die Halite des 
Mannes 179; die Tochter ein 
Jammer 184, 279; Ireier Ge- 
schlechtsverkehr 336; in den 
Epen 340, 432; Tugenden und 
Pflichten der F. 365, 385, 411; 
Ramas »Mutter» 410 A.; vom 
Veda ausgeschlossen 447 ; znr 
Linken des Mannes 477 A. 
Frauenriten 122. 

Frauenscbdnheit 180. 

Freigebigkeit, Lob der 100 1., 365. 
Fritze, Ludwig 469 A. 

Froschlied 951. 
Ftinl-Indra-Erzahlung 283 A. 

Ganas 14.51. 

Gandharl 275, 291. 302, 314, 432. 
Gandharvas 69, 90, 1171., 1811., 
189, 221, 292, 295, 2981. 
Gapesa-Khancja 475. 

Ganga (Ganges) 275; Herabkunlt 
der G. 409; tausend Namen 477. 
Gangasahasranaman 477. 

Ganges 57, 107, 45.5; s. Ganga. 
Garbe, R. 196, 201 A., 238 A, 
239 A., 258 A., 367, 371 A., 
372 A.. .373 (., 375 A., 391 A. 
Gargi, Philosophin 199. 

Gargj^a Balaki 215. 

Garhwall 45, 

Garuda, mythischer Vogel 331, 

479; 

Garuda-Purana 389 A., 449, 47^ f. 
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G^u4a-Upanisad 209. 
Gastfreundschaft 234, 461. 

Gatha, (epische) »Gesangstrophen» 
43, 183, 186, 197, 259, 261, 401, 
449:G.narasamsi ’Mannerpreis- 
Heder- 197, 261, 399. 
Gathadialekt 43. 

Gattenselbstwahl (svayamvara) 
280 f., 285 f. 

Gattin 184, 321; Frauen. 
Gautama, VaterdesSvetaketu 200 f. 
Gautama-Dharmasutra 32, 441. 
Gautamasmrti 472 A. 
Gayamahatmya 464 A,, 479. 
Gayatrl, Metrum 55 f., 133, 143, 
158, 189. 

Gebetbucher 138, 147, 149, 249. 
Gebete 1181., 122, 1281., 139, 
142, 148-163, 2111., 2361.; s. 
Mantras. 

Geheimlehren 207-209, 222. 
Geheimmittel 209 A. 

Geier, Schakal und totes Kind, 
Fabel 356. 

Geiger, Wilhelm 46 A. 

Geist und Rede 188. 

Geldner, Karl F. 60, 63, 65, 71, 
89 A., 91 A., 98 A, 101 A. 
181 A., 261 A., 380 A., 462 a! 
Genealomen 266, 461, 463, 467, 
475, 478; genealogische Verse 
s. Anuvamsaslokas. 

Geqgraphie des Veda 56 1., 106 1., 
iTOl., 2541.; der Epen 4321.; 
der Puranas 266, 451, 458, 473, 
479, 481. 

Geometric 4, 236. 

Gesandtenrecht 302. 

Gesang 4, 141 11. 

Gesangbticher 138, 145. 
Gesangstrophen 1411.; s. Gathas. 
Geschichtschreibung 3, 27. 
Geschlechtsmoral 180, 309, 336. 
Geschlechtsverwandlung 303. 
Gesetzbilcher s. Rechtslitteratur. 
Ghatajataka 401 A 
Ghatotkaca 278, 293, 307. 

Gita 366 A. ; s. Bhagavadgita. 
Gleichnisse 404 1. 
Gobhila-Grhyasutra 139 A, 230, 
233 A., 237, 239. 

Goethe 11, 1741. 

Gopatha-Brahmana 166. 

Gorresio, Gaspare 407 A., 425. 
Gotter, des Rigveda 66 1. ; ihre Ver- 
ehrung 161, 184 A. ; in den Brah- 
manas 1701.. 1761.; wurden er- 
schalfen l*J5f.;und Asuras2161.; 


vergehen 225; alte und neue 327 ; 
und Heilige 334 1. 
Gotteserkenntnis 371. 

Gottesliebe 370—373. 
Gramageyagana 145. 

Grammatik 3, 4, 7, 12, 32, 197, 
229, 242, 246, 473, 479. 
Grammatiker 29, 241. 

Grassmann, H. 63. 

Grhastha, oHausherr, Familien- 
vater« 202. 

Grhyakarmaui , "hausliche Opler 
und Zerem’onien« 139, 141 A. 
Grhyasamgrahaparisista 233 A. 
Grhyasut’ras 51. 93, ’1’39, 232 bis 
240, 252, 438; Ausgaben und 
libersetzungen 233 A. 

Griechen in Indien 251., 381, 396, 
438, 440. 

Grierson, G. A. 39 A., 436 A., 
437 A. 

Griffith, Ralph T. H. 104 A., 
148 A., 408 A. 

Grill, Julius 103 A., 114 A. 
Grimm, Jacob, 413 A. 

Grtsamada, 5si 52. 

Grube, E. 332 A. 

Grundrils der indo-arischen Philo- 
logie 22 1. 

Gruppenehe s. Polyandrie. 
Gubernatis, A. de 327. 

Guj^ati 45. 

Gupadhya 45. 

Gu^s, die drei 369. 

Guptas, Dynastie 4441., 463. 

Haas, E. 235 A. 

Haberlandt, M. 352 A., 354 A. 
Halhed, N. B. 9 1. 

Halllsa, ein Tanz 383 A. 

Hamilton, Al. 12—14. 

Hammer, Joseph v. 352 A. 
Hamsadimbhakopakhyana 388 A. 
Hahdschriften 12, 14, 29 — 31, 351. 
Hanumat, AllenkOnig 293, 328, 
4051., 41611., 421. 428, 434. 
Hanxleden, Pater J. E. 8. 

Hara = Siva 386 A. 

Haraprasad Sastrl 483 A. 

Hardy, Edmund 154 A., 401 A., 
440 A. 

Hari = Visnu 379 A., 386 A., 388. 
Hariharatmakastava 386 A. 

Harillla 465 A. 

Hanscandra 184 — 186, 4681. 
Harivamsa 91, 268, 320 A , 323 A., 
350 A., 378 - 389 , 391, 395, 398, 
401, 406, 429; ein religiOses 
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Buch 387 ; ein Purana 378 f., 
388 f. ; H. und PurS^s 440, 
442, 462 f., 466, 473, 479 
Harivamsaparvan 379. 
Harsacarita 446. 

Hartmann, Franz 367 A 
Hastings, Warren 9 f. 

Hang, Martin 95, 102 A., 166 A. 
Hauvette-Besnault 464 A. 

Hecker, Max F. 212 A., 226 A., 
227 A., 228 A 
Hegel 16 f. 

Heilige, ihre Ubermacht 175, 335, 
345. 

Heiligenlegenden 267, 342 ff., 354. 
Heilzauberriten 112. 
Heilzauberspriiche 1 1 2 ff . , 1 1 9 f., 
124. 

Heine 7, 57, 346. 408 A. 
Heldengesange 261 ff., 265 f., 
319 ff 

Hemadri 465 A. 

Henry, Victor IX, 104 A. 
Herakles, der indische 381. 

Herder 8, 11, 13, 366 A. 

Hertel, Job. 259 A. 

Hesiod 133 A. 

Hetaren 39, 60, 343 A., 472. 
Hitjimba 278, 293. 

Hillebrandt, Alfred 53 A., 66 A., 
67 A., 68, 70, 74, 76 A., 144 A., 
146 A., 153 A., 154 A., 232 A., 
233 A., 239 A. 

Himmel, Gott 120; im Ratsel 
160; Himmelswelten 451. 453, 
458, 476. 

Hindi 45. 

Hinduismus 440. 

Hindustani 45. 

Hiob-Sage 469 A. 
Hiranyagarbha= Brahman 44/ A. 
Hiranyakesi-Dharmasutra 238. 
Hirapyakesi-Grhyasutra 238 A. 
Hiranyakesin 238. 

Hirzel, B. 319 A. 

Hitopadesa 10, 12, 17. 

Hitz, Luise 217 A., 224 A., 327 A., 
342 A. 

Hiuen-Tsiang 27, 36. 
Hochzeitsrituell 93, 184 A., 234 f., 
240, 252 f., 461, 473. 
Hochzeitssprilche 78, 93 f., 106. 
122, 139. 253. 

Hoefer, Albert 342 A., 349 A., 
409 A., 452 A 

Hdllen 318, 44^, 451, 458, 469 
bis 471, 476. 

Holtzmann, Adolf (der altere 1 273 f., 


322 A., 324 A., 326 A., 331 A., 
342 A., 343 A , 344 A., 410 A., 
411 A., 413 A. 

Holtzmann, Adolf (Neffe des vor- 
hergehenden) 262 A., 263 A., 
264 A., 305 A., 327 A., 336 A., 
378 A., 389 A , 391 A., 394, 
398 A., 428 A., 442 A., 457 A., 
463 A., 466 A. 

Homer 427, 438. 

Hopkins, E Washburn 56 A., 
252 A., 263 A., 328 A., 333 A., 
376 A., 391 A., 393 A., 394 A., 
395 A., 396 A., 400 A., 403 A., 
429 A., 431 A , 440 A., 442 A., 
463 A. 

Horn, Paul 341 A. 

Hotar, Priester 78, 139 A., 140 f., 
142 A„..168, 186 f. 

Hrsikesa Sastn 476 A. 

Hubert, H. 233 A. 

Hultzsch, Eugen, 28 A. 

Humboldt, Wilhelm von 16f.,366f., 
370 A. 

Humor 322, 325, 343 ff, 

Hunnen 44,5. 

Ida, Manus Tochter 183; s. Ija. 
Identifizieren 177. 

Ikarus 416 A. 

Iksvaku, KOnig 379, 461. 

Ila' (Ila, Ila) = Icja 422, 461. 

Incubi und Succubi 117. 
Indogermanisch 4 — 6. 37, 46 f., 61, 
66, 74, 84. 94, 118, 174, 235, 
247. 

Indo-iranische Grundsprache 38. 
Indra, im Veda 67, 70, 73 ff., 84, 
86 f., 97, 99, 191, 198, 216 f., 
222 u. 6,; sein Kampf mit Vrtra 
73 f., 335, 355, 422, 439 ; grofser 
als die Erde 160; sein Name 
177; im Epos 276, 283 A., 
292 ff., 323 f., 334 ff , 416 A., 
420 f., 423; in der Krsna-Le- 
gende 382 , 384 ; I.s Mimmel 
424 A.; in den Puranas 453, 
457, 461 f., 467, 469, 4*71 A. 
Indrajit 419f., 432. 

Inschriften 10, 12, 26 ff., 43. 
394 f., 437 A. 

Isa-Upanisad 154, 206, 226 A. 
Isvaragita 478. 

Isvarastuti 388 A. 

Itihasa 110 A., 181, 189, 195, 197. 
254 ff., 266, 271, 348,354, 357, 
362, 393, 399. 441, 447 
Itihasalitteratur 261, 263, 430. 
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Itihasapura^ia 109 f., 260 f. Kailasa, Gotterberg 293 f. 

Itihasa-Samvada 348 f., 351,3571., Kailasavatra 388 A. 

362. ’ Kala, -"Zeit' 132; Schicksal 355 f. 


I-tsing 27. 


Jabala 200. 

Jabala-Upanisad 459 A. 

Jabali, Ketzer 413. 

Jacobi, Hermann 40 A., 250 If., 
258, 262 A., 263 A., 267 A., 
328 A., 337 A., 393 A., 397 A., 
401 A , 404 A., 408 A., 409 A., 
413 A., 414 A., 417 A., 418 A., 
421 A., 426 1., 428 A., 429, 
431, 433 A., 434 A., 435 A., 
436, 438 A., 439. 

Jadabharata 459, 469 A. 

.Jager und Tauben, Fabel 354. 


Jahn, Wilhelm 457 A., 474 A. 

Jahr, Ratsel vom 102; = Praja- 
pati 178. 

Jahresanlang 254. 

Jahreszeiten, lilnl 194. 

Jahreszeitenopler (Caturmasya) 
150, 166, 180, 232, 234. 

Jaimini 468. 

Jaiminlya - (Upanisad-) Brahmana 
167, 204, 333-335 A. 

Jaina-Maharastrl 44. 

Jaina-Prakrit 44. 

Jainas, Sekte 22, 44, 258, 323 A., 
352, 354 A., 360, 40 1 A., 46 1 ; ihre 
Litteratur22, 25,44, 261,283 A., 
349, 362, 4021., 436, 446 A.; 
PurS^as 4821. 

Jajali Tind Tuladhara 358 11. 

Jamadagni, Rsi 348. 

Jambudvipa 458. 

Janaka, KOnig 198, 348, 357, 410, 
438, 471 A. 

Janameiaya 270, 313, 331, 3781., 
387, 390, 400, 442. 

Japan, Handschrilten in 35. 


Jatakas.buddhistischeErzahlungen 
343 A.. 345, 353 A.. 3.58 A, 
401, 402 A., 433 1 
Jelal-ed-din Rdmi 352. 

Jinistische Litteratur s. Jainas. 
Jolly, Julius 441 A., 465 A., 480 A. 
Jones, William 101., 13. 
Jungbrunnen 182 A., 333 A. 
Jyotisa-Vedanga 229 A , 245 1. 


Kadru und Vinata 332. 
Kaegi, AdoU 63 A., 64. 
Kaikeyl 4091., 412, 432. 


Kalhanas Rajatarangini 366, 
407 'A., 445, 448 A. ' 

Kalidasa 10 1., 24, 26, 57, 91, 308, 

3191., 406, 432, 454. 
Kalika-Purana 481. 

Kalilah und Dimnah 352. 
Kalivuga 444 1., 446 A., 452, 462, 
466. 

Kalpa, -RituaF 197, 229, 232, 
451, 476. 

Kalpasutras 50, 232, 23611. 
Kama, »Begierde, Sinnenlust« 87, 
272 A.; Liebesgott 123, 384 A., 
453. 

Kamasastra s. Erotik. 

Kamsa 381, 383. 

Kan’aresisch 46. 

Kandu, Legende von 452. 

Kagiska 36, 437. 

Kanva, Rsi 52. 

Kanva-Schule 148, 168. 
Kanvayanas 462. 

Kapila 374 A., 466. 
Kapisthala-Katha-Samhita 148. 
Karikas 240. 

Karman, »Tat, SchicksaE 2201., 

354 11., 376 1.. 470 1. 

Karpa 2761., 281, 28911., 2941., 
302, 306, 3091., 315, 432. 
Karpaparvan 309 A. 

Karttikeya, Kriegsgott 408. 
K^lkhapda 476. 

Kasimahatmya 4781. 

Kasmiri 45. 

Kasten 59, 107, 173, 190, 230, 
236, 363, 444, 454, 461. 

Kasyapa 124, 387 A. ; K. Naidhruvi 
169 A. 

Kathaka 91, 148, 332 A., 400. 
KathakaArrhyasutra 238 
Kathaka- oderKatha-Upanisad 162, 
205. 207 A , 223. 

Kathakas 448 A. 

Kathasaritsagara 91 
Katha-Upanisad s. Kathaka-U. 
Katyayana 2’42 1. 

Katyaj ana-Srautasutra 238. 
Katyayana-Sulvasutra 238. 

Kaulehe 184 A., 286. 

Kauravas 264, 274 11., 280. 287 1., 

389 11., 397. 

Kaurma-Purapa 477 1. 

Kausalya 409 11.. 424, 432. 
Kausikasutra 112, 122, 239,439 A. 
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Kausltaki-Ara^yaka 204. 
KausTtaki-Brahma^ia 166, 198, 204. 
Kauktaki-Upanisad 201 A., 2041., 
209, 215 A.. 222 A. 

Kavasa, Rsi von niedriger Her- 
kunft 1 99. 

Kavya, »Gedicht'' 267; hofische 
Kunstdichtung 393, 404, 431, 
437 ; s. Kunstdichtung. 

Keith, A. B. 437 A., 483 A. 
Kellner, H. C. 326, 327 A., 342 A. 
Kena-Upanisad 204 f. 

Kern, H. 482 A. 

Keulenkampf 311, 317. 
Keuschheitsgeltlbde 275 f., 284 f. 
Khadira-Grhyasutra 239. 

Khila 152,' 378. 

Kicaka 298 f. 

Kielhorn, Franz 22, 28 A. 

Kind und Eltern 184, 320 f., 360. 
Kindertotung 184 A. 

Kirata, Ariunas Kampf mit dem 
292. 

Kiratarjuniya 12. 

Kirste, J. 238 A., 264 A. 
Kiskindha-Kknda 416. 

Klemm, Kurt 167 A. 

Knauer, Friedrich 233 A., 238 A. 
Kommentare 4, 34, 231, 424 A. 
Komposita 231. 

KOnige, Zauberlieder fUr 1271.; 
Opier der K. 1501.; K. und Brah- 
manen 223, 330; Pflichten des 
K. 363, 479. 

Kdnigslisten 4441.. 461. 479. 
Ksnigsriten 129. 

KSnigswahl 128. 

Kanigsweihe (Rajasuva) 107, 128, 
150, 15.5, 166, 186' 1., 287. 295. 
Konow, Sten 239 A. 

Kosmologische u. kosmogonische 
Mythen 266, 364, 453; s. Schop- 
lungslegenden. 

Krankheiten u. Heilzauber 94, 
112-118, 121, 209, 234. 
Krankheitsdamonen 11211. 
Kriegerkaste 59, 128, 186, 198 11. 
Kriegerpllicht 285. 

Kriegskunst 473. 

Kriegszauberlieder 128. 
Kriyayogasara 455. 

Krpa '276, 289, 292^ 310, 312. 
Krsna, Freund der Pandavas 282 11., 
2'9’2. 294. 300_ ff.. 3'67 f.. 389 11., 
397 ; von Gandharl verllucht, 
sein Untergang 315, 317; In- 
karnation des Visnu 366 A., 
378, 380, 391, 473, 479 A.; 


Held, Weiser und Gott 368 If,, 
391; Legenden von K. bis 
386 , 388, 391, 401, 452, 462, 
466, 475; SchOpler 474 1,; K.- 
Epos 387; K.-Kult 397, 401 A., 
474 1. _ 

Krsna DvaipayanaVyasa s. Vyasa. 
Krsna, Name der Draupadi 280 1., 
28'3 A. 

Krsna janma-Khanda 4/5. 
Ksemisvara 469 A. 

Kubera, Gott 292—294. 

Kuh, 57 1, 192; heilig 58, 133, 
160; Mysterium der K. 134; K. 
schenken 158, 347 f. 

Kuhn, Adalbert IIK 
Kuhn, Ernst 352. 

Kularnavatantra 481. 

Kulluka 441 A. 

Kult u. Zauber 108 f. . 139; s. 
Opfer. 

KumaonI 45. 

Kumara, Kriegsgott 408. 

Kumarila 446. 

Kunstdichtung, Kunstepos 2 f., 
308 A., 320. 387 A., 404 1.. 4 16 A., 
417 A., 424, 431; s. Kavya. 
Kuntapahymnen 130, 400. 

Kunti 275 11.. 286, 291. 301 1., 317, 
340, 432. 

Kurma-Purana 450 A., 477 1. 

Kuru 264. ’ 

Kuruiden, Kuruinge, s. Kauravas. 
Kuruksetra 170. 181, 264, 303. 
Kurupancalas oder Kurus u. Paft- 
calas 170, 400. 

Kusa und Lava 262, 421 1., 424. 
Kusllavas, fahrende Sanger 262, 
421 A. 

Liainga-Purana 475. 

Laksmana 409 11., 419 ff., 423 A., 
432. ■ 

Laksmi oder 8rl, GlucksgiJttin 
283 A., 332, 457, 475, 480. 
Langbedacht, der Jtingling 357. 
Langlois, S. A. 378 A. 

Lanka 414 11. 

Lassen. Christian 20, 23. 
Latya 3 'ana-§rautasutra 239. 
Lautenspieler 259 f. 

La Vallee Poussin, Louis de 482 A., 
483 A. 

Lebensorgane s. Prana. 
Lebensstufen s Asramas 
Lebensziele. drei 272 A.. 364. 
Legenden 364; s. Brahmanische L. 
Lehrer und Sc htiler 33, 203 f., 208, 
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210, 216 A., 221 ff., 231, 2331., 
347, 460. 

Lehrerstammbaume (Vamsas) 169, 
200 A., 249, 257. 
Leichenzeremonien s. Totenbestat- 
tung. 

Leist, B. W. 235 A. 

Lenau, Nikolaus 7. 

Leumann, E. 458 A., 483 A. 
L^vi, Sylvain 163 A., 180 A., 
386 A. 

Levirat 269, 275. 

Lexikographie 3, 245 A. 

Liebe zu alien Wesen 175, 359. 
Liebesgott s. Kama. 

Ljebeszauber 122, 209, 234. 
Liebeszauberlieder 122 — 124. 
Lindner, B. 166 A. 

Linga (Phallus) 473, 475, 477. 
Lihga-Pura^a 475. 

Litterarisches Gemeingut 261, 402, 
413 A. 

Liturgische Samhitas 142. 
Lobedanz, E- 3^16 A. 

Logos 212 A., 227. 

Lomaharsana 270, 442, 447 f., 451. 
Lomasa, Rsi 293, 345. 

Lorinser, Er. 367, 370 A. 
Lotosblume 57. 

LUders, Heinrich 243 A., 260 A., 
342 A., 343 A., 345 A., 355 A., 
398 A., 401 A., 402 A., 408 A., 
433 A., 434 A., 443, 453 A, 
454 A. 

Ludwig, Alfred 52 A., 54, 63, 
100 A., 103 A., 229 A., 250, 
256 A., 263 A., 264 A., 322 A., 

, 328 A., 390 A., 400 A. 
Lustrationsrituell 130. 

Lyrik 2, 44. 


Macdonell, A. A. IX*, 68 A., 243 A.. 
252 A 

Mada, der Rausch 335. 

Madhava 476 A. 

Madhava u. Sulocana 455 A. 
Madhusudana Sarasvatl 226 A. 
Madhj-andina-Schule 148, 168 
Madri 2751., 298. 

Magadhas, Sknger 262 A. 
Magadhr 431. 

Mahabharata 2, 10, 14—16. 24 
259 A., 261— «B, 441 A., 482 A.; 
effentlich vorgelesen 41, 3951., 
Litteratur 

.1-6 Litteratur Uber M. 

A ; alte Heldendichtung 
im M. -65. 319 11 ; brahmanische 


Mythen und Legenden im M. 
265, 330—348; Abschnitte liber 
Recht und Philosophie 266, 362 
bis 377 ; M. und Puranas 266, 
440, 4421., 4531., 457; 4621., 
466-469, 47,1 A., 472 A., 479 
Visnu und Siva im M. 266 1. 
Ask’etendichtung im M. 267, 
ist Dichtung und Lehrbuch 

2671., 388, 4301.; die Parvans 
des M. 268, 287 A., 291 A., 
298 A., 300 A., 303 A., 307 A., 
309 A., 310 A., 312 A., 313 A., 
315 A., 316 A.. 317 A., 318 A., 
363 1. ; Alter u. Geschichte des 
M. VIII, 268, 389—403; Um- 
fang 268, 271, 319 A., 395; 
Vyasa der Verfasser 268 ff., 
447; enthalt fast durchwegs 
Reden 270; Rahmenerzahlung 
270; Lob des M., Heiligkeit 

2711., 379, 388, 468; Hiupt- 
erzahlung 273—319; Uberset- 
zungen 273 A., 274 A.; Zusktze 
u. Einschiebungen 274, 283 A., 
305 A., 306 1. A., 308 A., 310 A.. 
314 A., 328, 341 A., 3731., 3981., 
403; schmutzige Geschichten im 
M. 342; aus dem Pali ilbersetzt? 
345 A.; die Bticher XII u. XIII 
348, 350, 362-365, 395; Fabeln, 
Parabeln und moralische Erzah- 
lungen 348—362; M. u. Hari- 
vamsa 3781.; seine historische 
Grundlage 390, 3991.; Wider- 
sprtiche 391 1.; Sprache, Stil u. 
Metnk 393 1. ; angebliche Um- 
arbeitungen 394, 396; Hand- 

Rezensionen 
^95 A., 3981.; Ausgaben 398; 


M. und Ramayana 4041., 408, 
413 A., 414 A., 421-424, 426 
428 433, 4381.; gehOrt dem 
Westen Indiens an 4321. 
Mahabhasya 32, 147 A. 
Mahadevastavana 384 A. 
Mahakavj'a 387 A. 
Maha-Naraya;ia-Upanisad 204 1. 
Mahaprasthanikaparvan 317 A.; , 
Mahapuranas 444 A. 
Mahapurusastava 387 A. 
Maharastri 44. 

Mahatmyas 451 1., 455 1., 464, 467, 
473-483. 

Mahavyahrti 162. 

Mahidasa Aitareya 166. 
Maitrayaija-L^panisad s. Maitraya- 
niya-Up. 
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Maitrayanl-Samhita 49, 148, 159, 
162 A.; 190 f, 238. 
Maitrayanlya-Upanisad 206, 224 f. 
Maitreya 456. 

Maitreyl 199, 218. 

Majer, Fr. 366 A , 465 A. 
Malatimadhava 473 A. 

Malayalam 46. 

Manas, ’Denkorgan" 131, 219. 
Manava-Grhyasutra 233 A., 238. 
Manava-Srautasutra 238 A. 
Mandalas des Rigveda 51 f., 242. 
Mandavya, Legende von 402 A. 
Mandhatr. Geburt des 462. 
MandHck, N. N. 453 A. 
Mapdukya-Upanisad 206. 

Manen (Pitaras," "Vater') 85 f., 
184 A., 320, 380, 478. 
Manenopfer s. Sraddhas. 
Manicudavadana 483 A. 
Manjuni-Purana 476 A. 

Manmatha Nath Dutt 273 A., 
408 A, 456 A. 

Mann im Brunnen 351 f. 
Mannerpreislieder 261; s. Gatha. 
Mantik 4. 

Mantrabrahmana 237. 

Mantrapatha 237. 

• Mantraperiode" 249. 

Mantras 38, 42, 148 f., 163, 165, 
236 f, 481 f.; s. Gebete. 

Manu, erster Mensch 182f., 337, 
339, 443, 451, 454, 460 f. 

Manus Gesetzbuch ll. 13 f., 17, 
.59, 129, 174 A., 262 A., 323 A, 
340 A., 364, 441 A., 474. 
Manvantaras 443, 460. 

Marathi 45. 

Marchen 2, 6, 267. 

Markandeya 328, 340 A., 365, 
467 f.’ ■ 

Markandeya-Purapa 467 — 473. 
Maruts, SturmgiStter 66, 68, 72 A., 

81 f., 120, 1,58. 

Matarisvan, Windgott 88, 158. 
Mats5-a'Purana 337 A., 444 A., 
445 f., 450 A., 456 A., 478 f., 480. 
Matsyopakhyana 337 A. 
Maurya-Dvnastie 25 f., 403, 444 f., 
462. 

Mausalaparvan 317 A., 401. 

Mauss, Marcel 233 A 
Medizin 4, 113. 4/3. 479. 
Megasthenes 25, 248, 381. 

Meier, Ernst 79 f., 326, 342 A. 
Melodien s. Sangweisen. 

Menander 26. 

Menrad, J. 408 A. 


Mensch und Gott 174 f.; M. ge- 
schaffen 194; M. = Geist 368 ; 
s. Purusa. 

Menschenbpfer (Purusamedha) 
152 f., 167 f., 175 A., 185 ff., 473. 
Merkel, J. 342 A. 

Merseburger Zauberspruch 111. 
Mem, Gotterberg 458. 

Metren 55 f., 157 ff., 243. 

Metrik 4, 54-56, 229, 245, 393, 
435, 473, 479. 

Metta 359 A. 

Meyer, Rudolf 244 A. 

Michelson, T. 437 A. 

Mihirakula 445. 

Milch, Wunder der 58, 192. 
Milinda 26. 

Milindapanha 26, 297 A. 

Mithra 67. 

Mitra 67, 71, 83, 88, 120, 123, 
422. 

Mittelindische Sprachen 37, 42 
bis 45. 

Mlecchasprache 277. 

Moksa, »Erl6sung« 272, 362. 
Moksadharmanusasana 364 A. 
Mommsen, Th. 104 A. 

Mdnche, buddhistische 30. 

Mond 53, 160, 230 f. 

Monddynastie 380, 444, 461, 479. 
Monier-Williams, Monier 264 A., 
273 A., 475 A., 481 A. 
Monismus 228. 

Moral, im Rigveda 100 f.; in den 
Brahmapas 180f.; in den Upa- 
nisads 221 f.; s. Ethik, Spruch- 
dichtung. 

Moralische Erzahlungen 267, 348, 
350, 352-362, 468-472. 
Morgenrote 81 f., 90, 93. 
Mrgarasuktani 120. 

Mrtyu, 'Tod» 355. 

Mudgala, der Asket 354. 

Muir, John, 273 A., 346 A., 469 A. 
Mukhopadhyaya, Nllmani 478 A., 
480 A., 483 A. 

Muktaphala 465 A. 
Muktika-Upanisad 207 A. 

Mailer, F. Max'19 f., 28, 60, 63 A., 

85 A., 86 A., 1 63, 197 A, 203 A., 
207 A.. 232 A., 242 A., 248 bis 
250, 254, 257. 

Mailer, F. W. K. 345 A. 
Mundaka-Upanisad 206, 229 A. 
Mandliche Uberlieferung 28, 30 f., 
182 A, 203 f., 231, 256. 262, 
397, 424. 

Musik 4, 147. 
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Mutter 283 A., 296, 320. 
Mutterliebe 357. 

Mutternamen 169 A., 200 A. 
Mystik 131 ff., 146, 151, 153, 
162 f.. 204. 227. 

Mythologie, vergleichende 1 1 ; des 
Veda 66 ff. 

Nacht, Erschaffung der 190. 
Naciketas 223 f., 347 f., 476, 480. 
Nada Naisidha 326. 
Nagapaflcamifest 474. 
Nagarl-Schrift 29. 

Nagas, Schlangendamonen 285, 
325, 382, 422, 454, 458. 

Nahusa 294, 324, 335, 380, 422. 
Naipall 45. 

Naksatras 250 f. 

Nakdla 276, 287 f., 291, 296. ^ 
Nala u. Damavantl. Nalalied 15 f., 
324—328, 385, 429 A. 

Nala, ein Affe 419. 

Nalopakhyana 324 A. 
Nanda-Dynastie 402, 444, 462. 
Narada 184, 284, 291, 330, 338, 
381, 384, 441 A., 466. 
Narada-Purana 466 f. 
Narada-Upapurana 467. 

Narakas 458; s. HSllen. 
Narakavadha 384 A. 

Narasamsi s. Gatha N. 
Nasiketdpakhyana 480. 

Nastika, »Nihilist« 413 A. 
NaturgefUhl 7. 

Naturschilderungen 404 f., 412 A., 
416 f., 424. 

Negelein, Julius von 439 A. 
NepakHandschrif ten in 35 ; Sprache 
45. 

Neuindische Sprachen 37, 45 f. 
Neu- und Vollmondsopfer 150, 166, 
176, 232, 234. 

Nichtseiende, das, s Asat. 

Nigadas 142 A. 

Nighantus 62, 244 f. 

Ninilist 413. 

Nllakantha 398. 

Nilamata-Purana 480 f. 

Nirukta 62, 22‘9 A., 244 f. 

Nirvana 354. 

Niti, »Lebensklugheit, Politik* 349, 
,362 f., 365, 473. 

Nonnen, buddhistische 30, 39. 
Notenbezeichnung 145. 

Ochs als Schopfer 134. 

Oertel, Hanns 167 A., 204 A. 
Offenbarung 48. 50 f., 227, 447. 


Oldenberg, Hermann IX, 30 A., 
52 A., 63 A., 64 f., 68, 70 A, 
73 A., 76 A.. 85. 89, 91 A, 
100, 110, 143 A., 153 A, 154 A, 
191 A., 203 A., 208 A, 233 A, 
239 A., 252 A.. 255, 261 A. 
332 A., 433, 435. 

Om, heilige Silbe 162, 186. 208 A., 
209. 


Oman, J. C. 406 A. 

Omina und Portenta 120 f., 234, 
290, 419, 473. 479. 

Opfer 58 f., 63 f., 147, 232 ff., 360 f., 
375 f., 46 1 , 472 ; und die vedischen 
Samhitas 138 — 142, 148 f.; und 
die ' Priester 1 40 f. ; Einteilung 
u- Aufzahlung 1.50 A., 150 bis 
160; Speiseopfer 150 A., 166; 
ungeheure Bedeutung der O. 
171—173. 175, 177 f., 211; fur 
Zauberzwecke 181, 209; filnf 
grofse O., hausliche O 234; das 
wahre O. .359 f. 

Opferfeuer 77 f. 

Opferformeln u. Opferrufe 155 ff., 
162. 

Opfergesange 65, 79, 82—84, 95, 
99, 103, no, 129 f., 249. 

Opferlohn s. Daksina. 

Opfennvstik 153. l60, 203, 205, 
209. ■ 

Opferpriester 77, 139 ff. 

Opferverse (yajyas) 141. 

Opferwissenschaft 140, 164 f., 169, 
181, 196-198, 201, 222. 

Ostturkestan, Handschriften in 1, 
3.5. 


Oupnek bat 18, 207 A., 228. 
Ozean-Quirlung 332, 409, 457, 
477. 


Pada-Pathas 241. 

Padas, »Versviertel« .54 f 
Paddhatis 240. 

Padma-Wrana 344, 389 A., 443, 
452 - 455 , 471 v\.. 483. 
Paippalada-Rezension des Athar- 
vaveda 10,5 A. 

Paisaci 44 f. 

Pali 38, 43, 435 f. 

Palilitteratur 20, 435. 

Pali Text Society 22. 

Palmblatter 35 f. 

Pancalas 170, 280, 284. 
Pancaratras, Sekte 258 A. 
Pancatantra 2, 354. 
Paftcavimsa-Brahmana 166 f. 
Pancendropakhyana 283 A. 
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PaijiJavas 274 ff. passim, 389 ff., 
397, 400 f. ; ihre Herkunft 275 {., 
462; ihre Heirat 282 f., 391, 468; 
ihre Verbannung 290 f.; ihr 
Waldleben 291-298; am Hole 
des Virata 298 ff.; im Kampfe 
mit den Kauravas 303 ff.; ihre 
letzte Reise 317 f. ^ 

Pandava-Sage 429, 432. 

Pandu 269, 273 f., 400. 

Pahini 12, 39, 41 f., 62, 246, 400, 
402. 

Panjabi 45. 

Pantheismus 6, 108. 228, 373. 
Paoli, Betty 470 A. 

Paolino de St. Bartholomeo 8 f., 13. 
Papier in Indien 36. 

Parab, K. P. 425 A. 

Parabeln 267, 348, 350 — 352, 364. 
Parasara 268, 456. 
Paraskara-Grhvasutra 233 A.. 238, 
260 A. ' 

Pargiter, F. Eden 446 A., 467 A., 
468, 473 A., 483 A. 
Parijataharaaa 384 A. 

Pariksit 313,' 331, 400. 

Parigisjas 240. 

Parjahya, Regengott 67, 81, 95 A., 
119, 1,52. 

Parvans s. Mahabharata. 
Pau^ijrakavadha 388 A. 

Patala, Unterwelt 458. 
Patalakhanda 453 A., 454 
Patanjali 32. 39, 147, 230. 

Pathaka, P. Y. 242 A. 

Pathakas 448 A. 
Pativratamahatmya 340 A. 

Paul, A. 462 A. 

Pauraaikas_261. 
Pauskarapradurbhava 38/ A. 
Paustikani 119. 

Pavoiini, P. E. 273 A. 

Peiper, C. R. S. 367. 

Pessimismus 224 ff., 463. 
Pferdeopfer (asvamedha) 151 f., 160, 
168, 259, 315 f., 400, 421. 

Phallus s. Lihga. 

Philosophenschulen 206. 

Philosophic 3f., 12, 50, 226; im 
Rigveda 86 — 88; im Atharva- 
veda 130- 137. 197; der Upani- 
sads 206, 207 A.. 209 ff.; im 
Mahabharata 266. 364 ff., 376. 
Phonetik 32, 197, 229, 240-243. 
Pingala 245. 

Pihgala, die Hetare 348 A.. 358. 
Pisacas 44. 116f., 361. 


Pischel, Richard X, 44 A., 60, 63, 
65, 191 A., 337 A. 

Pitaras 69; s. Manen. 

Pitrkalpa 380 A. 

Plato 210. 

Poetik 4, 473. 

Polarstern 225, 252 f., 254; s 
Dhruva. 

Politik s. Niti. 

Polyandrie 281—283. 
Polytheismus 67; s. Gdtter. 
Pradyumna 384 — 386. 
Pradyumnakrta - Durgastava 386 

Pradyumnottara 386 A. 

Pragatha 143. 

Prahlada 365. 453, 458, 466. 
Prajapati 56, 68. 87 f.. 131 f., 153, 
1.58, 171, 178. 188. 190—196, 
216 f., 219, 221 f. 

Prakrit 40, 44, 436. 

Prakrti, Urmaterie 474. 
Prakrti-Khanda 474 f. 

Pramadvara u. Ruru 332 f. 

Prana, »Lebensodem« u. Pranas, 
'■Lebensgeister', philosoph ter- 
mini 131 f., 195, 217 A., 220; 
Rangstreit der P. 218 f. 
Prasna-Upanisad 206, 207 A. 
Pratardana, K6nig 198. 
Pratisakhyas, 34, 241 — 243. 
Pravargya_ 153 f., 168. 
Prayagamahatmya 478 f. 
Prayascittas s. SUhnezeremonien. 
Prayogas 240. 

Pretakalpa 479. 

Priester 32, 59, 139-142, 160 f., 
181; und Sanger 70; und 
Zauberer 108 f.; und Krieger 
(Konige; 198 — 201, 210, 346; 
Geschenke an P. 330; s. Brah- 
manen. 

Priesterherrschaft 257. 

Priesterkaste 173 ff. 

Priesterlohn s. Daksina. 
Priestermoral 349. 
Priesterphilosophie 203, 212. 
Priesterschulen 203 f, 
Prophezeiungen 462, 466, 473. 
Prosa und Vers 3, 142, 183; P. 
der Upanisads 205 f.; der Sutras 
230—232; der Brahmanas 231 f 
Prosaerzahlungen 2. 

Prosaformeln 142, 431. 

Protagoras 133 A. 

Protap Chandra Rov 2 / 3 A .. 398 A. 
Prtha = Kuntl 27.5. 

Prthivi s. Erde. 
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Prthu, erster Konig 379. 
PrthHpakhyana 379 A. 
Psychologic 219, 364. 
Punyakavidhi 384 A. 

Purtoas 27, 32, 142, 149 A., 332, 
34^, 349, 381 A., 402, 413 A., 
416 A., 421, 423, 431'A.; in 
den Brahmapas 181, 189, 197, 
259 ff., 399; Bedeutung des 
Wortes P. 189 A., 441; P. u. 
Mahabharata 266, 3921., 405; 
Vyasa der Verfasser 268, 404; 
Harivamsa u. P. 37811., 3881.; 
Sprache, Stil u. Metrik 393, 
449 ; von Sutas ilberlielert 397 ; 
ihre Stellung in der Litteratur 
440 - 449 ; ihr Alter VIII, 44011.; 
ihr sektarischer Charakter 440, 
444; ihr Inhalt 442; achtzehn P. 
443, 4461., 4501., 454, 460, 465; 
Definition 443 1., 456, 477 1.; 
gOttlichen Ursprungs 447 — 449; 
Ubersicht aber die P.-Litteratur 
450 — 483 . 

Purandhi, Gottin der Fillle 83. 
Purohitas 59, 78, 127, 129, 266. 
PBru, Yayatis Sohn 322 1., 453. 
Pnruravas 324, 422; und UrvasI 

901., 1561., 1811., 380, 449, 
454, 462. 

Pnrusa 153, 161, 178 A, 190, 
195', 215-217. 

Purusamedha s. Menschenopfer. 
Phimsasukta 153, 190. 

Pusan, Gott 67, 83, 94, 1561. 
Pusyamitra 26. 

Putrika, 'Sohnestochter* 285 A. 


Hadha 466 A., 475. 

Raghava — Rama 411 A. 

Raghuvamsa 454. 

Raikva, der weise 1991. 

Raivata, ein KCnig 461. 

Rajadharmanusasanaparvan 363A. 

Rajakarmani 127. 

Rajasuya s. KSnigsweihe ' 

RaiatarahginI s Kalhana. 

Rajendralala Mitra 244 A. 

Raksasas (Raksas), teull. Wesen, 
meist auch ftiesen 69, 1161., 

278 1., 293, 414 1., 418 A., 419 11., 
424, 434. 

Rama, Held des Ramayapa 262, 
40411 passim, 4381.; im Maha- 
bharata 328, 428 ; Inkamation des 
Visnu 407, 409, 4221., 4271., 
473, 476, 480; im Tataka 4331.; 
sein Charakter 435. 


Rama mit der Pllugschar s. Bala- 
deva. 

Rama-Sage 428 1-, 438 1., 454, 480. 

Ramanuja 202 A., 207 A., 226, 

4461., 455, 465. 

Ramanujas, Sekte 455. 

Ramapurvatapanlya-Upanisad 
438 A. 

Ramayapa 2, 141., 24, 261 — 263, 
332, 344, 346, 404 — 440 ; und Ma- 
habharata 293, 328, 4041., 408; 
dramatisiert386 A., 406 ;dientder 
Verehrung des Vispu 266, 388; 
Sprache, Stil und Metrum 393 A., 
423, 431, 435, 437 A.; Rezita- 
tionen des R. 401 A., 406, 421; 
Volksepos und Kunstdichtung 
404—407; Heiligkeit, Verdienst 
des Lesens und Abschreibens 
des R. 407, 4241.; Inhalt 407 
bis 422; ein romantisches Ejm 
417; Echtes und Unechtes im 
R. 414 A., 423-427, 439; Kom- 
mentatoren 424 A. ; Rezensionen 
und Ausgaben 425 1. ; Riickert 
fiber R. 426 1. ; Alter des R. VIII, 
427—440; gehCrt dem Ostlichen 
Indien an 432 1.; R. und Buddhis- 
mus 433—435; und Veda 438 1.; 
und Puranas 440, 454, 473, 478 
bis 480. ■ 

Ram-carit-manas 406. 

Ram Lila 406. 

Rammohun R 03 ' 181. 

Ramopakhyana 328 A., 428. 

Ramottaratapanlya-Upanisad 438 
A. 

Rapson, E J. 437. 

Rasa, ein Tanz 383 A. 

Ratsel 1011., 130, 1601., 2961. 

Raubehe s. Brautraub. 

Ravapa 409, 414 11., 428, 432, 434, 
439, 454, 478. 

Ravanei's 421 A. 


Rbhu u. Nidagha 459 1. 

Rbhus, Ellen 69. 

Rc, plur. rcas, »Preislieder« 49, 
140—144; 154. 

Recht, brahmanisches 266, 3$^ 
473. . 

Rechtslitteratur 3 1. , 9, Iff., 51, 
236, 280 A, 321, 364, 413 A., 
441 A., 444 A, 473. 


Rede und Geist 188. 
Regenlied 119. 
Regenzauber 95, 119. 
Reigentfinze 383. 
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Religionsgeschichte 2, 163 f.; indi- 
sche 12. 

ReligiSse Litteratur 1 f. 

Reuleaux, F. 406 A. 

Rgveda s. Rigveda. 

Rgvidhana 244. 

Rhys Davids, T. W. 22, 33 A., 
37 A., 353 A., 401 A., 433, 
434 A., 437 A. 

Rigveda, die Samhita 48 ff., 51 bis 
103 , 141, 156', 184 A., 186f, 
191 A , 264, 333, 336, 438; Aus- 

f aben 19f.; Uberlieferung 34; 

prache 38, 42, 52—54; offen- 
bart 50 ; Alter der Hymnen 
52 ff., 56, 60 f., 65 f., 170 f., 175, 
187 f., 246, 248 ff., 255 ff.; die 
Rsis Oder Verfasser der Hymnen 
52, 199, 256; die '•Familien- 
bilcher« 52 f.; Metrik 54 ff.; 
Kulturverhaltnisse im R. 56 bis 
61; tjbersetzungen 61.— 63; In- 
terpretation u. Beurteilung des 
R. 61 — 66; Mytholome und Re- 
ligion 66— 71, 171; Anrufungen 
und Lobpreisungen der Gdtter 
71 ff.; Opfergesange und Lita- 
neien 82 ff.; Totenbestattungs- 
lieder 84 ff., 139; philosophiscne 
Hymnen 86—88, 135, 153. 197; 
Akhyanahymnen 89 ff., 181, 259, 
449; Hochzeitslieder 93 f., 122, 
139, 253; Zauberlieder 94 ff.; 
weltliche Gedichte 96 ff.; Dana- 
stutis 99 ff.; Ratsel 101 f., 160; 
R. und Atharva veda 1 05 f., 1 08 ff., 
122, 129f., 138; und Samaveda 
143, 147; und Yajurveda 154; 
Brahmanas des R. 166—168; 
Aranyakas und Upanisads des 
R. 2b4; Vedangas zum R. 238 
bis 245. 

Rigveda-Pratisakhya 242. 
Rindersegen 95. 

Ritual s. Kalpa, 

Rituallitteratur 232-240, 259. 
Roger, Abraham 8. 

Rohita, Hymnen an 132 f. 

— , Hariscandras Sohn 185 f. 
Romane 3. 

Romantik 327, 417. 

Romantische Schule 13. 

Romesh Dutt 273 A., 408 A. 
Rosen, Friedrich 19. 

Roth, Rudolph 19, 21, 62, 63 A., 
105 A., 126 f., 183 A., 244 A. 
Roussel, A. 348 A., 464 A., 465 A. 


Roy s. Protap Chandra R. und 
Rammohun R 

Rsis, Seher, Heilige, die Vorfahren 
’ der Brahmanen 52, 184 A., 195, 
199, 243, 256, 266, 306 A., 324, 
334 f., 421 f., 427-429. 
Rsyasrhga, Legende von 342 bis 
• 34.5,' 386 A., 402 A., 408 f., 443, 
454, 476 A. 

Rtusamhara 11. 

Ruckeft, Friedrich 17, 273 A., 
278 A., 325 f., 338 A., 342, 
352, 408 A., 426 f., 469 A. 
Rudra 67 f., 120 A., 162, 171, 193. 
Rudrayamalatantra 481. 

Rnkmipl 383 f. 

Ruru, Legende von 332 f. 

Ruth 413 A. 

Sabhaparvan_291 A. 
Sadvimsa-Brahmana 166 f. 
Sahadeva 276, 287 f., 291, 296. 
Sahyadri-Khanda 476 A. 
Saisunaga, Dynastie 402, 462. 
Saiva-PuraM 463. 

Sakadvipa 474. 

Sakalaka-Schule des Rigveda51 A. 
Sakalya 241. 

Sakayanya 224. 

8akhas, vedische Schulen oder Re- 
^ zensionen 48, 16.5, 241. 
bakra = Indra 471. 

Saktas 477 f., 481. 

Saktis 477 f, 481. 

Sakuni, Duryodhanas Oheim 277, 

^ 287 ff., 294. 

Sakuntala 264, 319 ff., 400, 454. 
bakuntala-Drama 10 f., 13, 17, 454. 
8akuntal.a-Episode 10, 14, 319 ff., 

^ 454, 466. 

balya 275, 281, 301, 310. 
Salyaparvan 310 A. 

Saman, Melodie 49, 140 f., 144, 
146 f. 

Samasrami, S. 244 A. 

Samaveda, die Samhita 49, 109, 
138, 142 — 147 , 170 ; die sog. Brah- 
manas des S. 165—169; Upani- 
sads des S. 204; Vedangas 232, 
239. 

Samavidhana-Brahmana 147, 239, 

, 244. 

bambara, Damon 76, 386. 
bambaravadha 386 A. 
Sambhavaparvan, 319, 322. 
bambuka, Sudra-Asket 422. 
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Samhita-Pathas 241. 

Samhitas des Veda 48 £., 170, 240 
bis 242, 249, 256; des Maha- 
bharata, des Ramaya^a und von 
Puranas 268 A., 424 A., 476, 
478. ■ 

Samsara, Kreislauf der Wieder- 
geburten 352, 469. 

Samskara, »Weihe'' 233. 
Sariatkumarasamhita 476. 
Sanatsujatlya, Lehren des Sanatsu- 
jata 365, 376. 

Sandilj’a 168, 196, 2121. 
Sandrakottos 25. 

Sanger 262 A., 421 A., 4231.; s. 
Udgatar. 

Sangweisen 14111., 158. 

Saftjaya 262, 292, 301, 3031., 390. 
Sankara 207 A., 226, 446 1 , 467 A.) 

480 A., 481 A. 
Sankhayana-Brahma^a 166. 
Sankhayana - Grhyasutra 1 09 A.) 

203_A., 233 'A., 239, 260 A. 
Sankhayana-Srautasutra 197 A., 
232 A , 239, 400, 402. 
Sankhya-Philosophie 365, 369 A., 

37411., 444, 452, 457, 466. 
Sankhya-Yoga 375. 

Sannyasin 202 1. 

Sanskrit 11,37— 42,45 ;klassisches 

41 1., 231; »getnischtes« 44; und 
Pali 435 £ 


Sanskrit- Wdrterbuch 21. 

§^ta, Prinzessin 343 1. 

§antanu 269, 275. 

Santiparvan 363 1. 

Saptasatl 472 A. 

S^adatilaka 481. 

Sarasvatl, Giittin 151, 199, 475. 
Sarvamedha s. Allopler. 
Sarvanukramapi 243. 
Sarvaparvanuklrttana 388 A. 
baryati und Cyavana 333 1. 
Sastra, -Preislied- 141. 

Sastra, »Lehrbuch« 267. 
Satadhanu, Legende von 461. 
Satapatha-Brabmana 49, 56 A, 
90 1., 141 A., 149 A., 154 A, 
15/ A, 161 A., 167 f., 169 A.. 
171 A., 172 A., 1731., 176 bis 
|85'182A.,188,189A.,191 A., 
onn ^,^^-196, 198, 199 A., 
200 A., 201 A.. 204, 211 A 
234, 254 A., 260 A.,’ 261 A.',’ 
8-5- 332 A., 333 A., 334 A., 
. 336 A., 337, 380, 477 A 
"^atarudriya 161, 339 A. 


Satas^asrl Samhita 271, 395. 
Satire 95 1 

Satpuravadha 385 A. 

Satrughna 409, 420. 

Satyakama Jabala 200. 

Satyavat, Gemahl der Savitrl 411, 
429 A. 

Satyavati 268 1., 275. 

Saubhari, Sage von 462. 

Saunaka u. §.-Schule 105 A, 232, 

2421., 270, 378, 442. 
Sauptikaparvan 312 A. 

Sauraseni 44. 

Saurl-Samhita 478. 

Sauti 448. 

Sautramanlleier 151. 

Savitar, Gott 67, 94, 120, 1561. 
Savitri, Legende von 340—342, 
411, 429 A., 472, 475, 479. 
Savitri vrata 34 1. 
Savitryupakhyana 340 A. 

Sayana 20, 62 1., 196, 199. 

Schack, Adoll Friedrich Graf von 
319 A., 385 A., 412 A., 455 A., 
457 A., 458 A., 459 A., 461 A., 
462 A. 

Schah namah 318 A. 

Schauspiele aulgeltthrt 3851. 
Schauspielkunst 4. 

Schelling 18 

Scherman, Lucian X, 135 A., 
319 A., 402 A., 449 A., 469 A., 
476 A. 

Schicksal 288, 355, 365, 376 £., 419. 
Schiflahrt im Veda 58. 
Schlachtsegen u. Schlachtgesange 
951, 128. 

Schlange in Mythos u. Kult 73, 
76, 119, 155, 294, 317, 324, 
331-333, 355, 382, 474; s. 
Nagas. 

Schlangenopler 270, 313, 331, 442. 
Schlangenzauber 209. 

Schlegel, August Wilhelm von 
14-16, 20 1., 325, 366 £., 409 A., 
425 A. 

— , Friedrich 13-15, 247, 409 A. 
Schmidt, Richard 209 A. 
Schopenhauer 18, 87 A., 212 A., 
213, 227 f. 

Schopfungsmythen 87, 189, 191 
bis 196, 209, 379, 387, 442, 
449, 451, 453, 457, 463, 465, 
467, 4741, 478, 481. 

Schrader, O. 235 A. 
Schreibmaterial 34 11. 

Schrilt in Indien 26, 28—37. 
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Schroeder, Leopold von IX, 6, 
18 A., 148, 159, 163 A., 190, 
235 A , 250. 

Schuh als Rechtssymbol 413 A. 
Schulden, drei 184 A. 

Schulen 34; s. l5akhas 
Schtllerweihe (upanayana) 33, 168, 
230 233 

Schultze, Fritz 217 A. 

Schurtz, H. 114 
Schwab, Julius 233 A. 

Search of Sanskrit MSS. 37. 

Seele 209, 212 £f., 216 f. A., 220; 
s. Atman. 

Seelenkult 233 ; s. Manen, Sraddhas. 
Seelenwanderung 69, 201, 220 f.; 

s. Wiedergreburt. 

Segenssprilche 119—122, 139. 
Seiende, das 214 f. ' 

Sekten 201 f., 258, 362, 444, 446, 
477 f., 481. 

Selbstaufopferungsgeschichten 
353 f. 

Selbstmord, religidser 30, 354 A. 
Semitische Alphabete29 ; sem. Flut- 
sage 337. 

Senart, E. 44. 

Sentimentalitat 7. 

Sibi, Legenden von 353. 

Sieg, Emil, 259 A, 261 A. 
Siegeslieder 99. 

Sikhandin 303 ff. 

Siksa, ’Phonetik* 229 A., 240 — 243. 
Simon, R 142 A. 

Sindhl 45, 

Singhalesisch 45. 

Sintflut s. Flutsage. 

Sisupala 281, 287, 384. 

Sita 328, 405, 410 ff. passim, 
419 ff., 424, 428, 429 A., 432, 
438 f., 478, 480. 

Sitten und Gebrauche 233 ff. 
Sittenlehre s. Ethik. 

Sittensprilche s. Spruchdichtung. 
§iva 161, 171,2661, 283 A., 292, 
339 1, 356, 384 A., 385 1, 388, 
429, 440, 444, 451, 454 fl, 467, 

^ 475fl; Avataras 475, 477. 
Sivapura 464. 

Siva-Purana 463. 
Sivasahasranamastotra 339 A. 
Sivasamkalpa-Upanisad 153. 
Siva-Tempel 477. 

&va-Verehrung 3871, 397, 446, 
463 f, 478, 481. 

Sivi-Jataka 353 A. 


Skandagupta I. (Gupta) 445. 
Skanda-Furana 4761, 480. 

Sloka, Metrum 55, 393 f., 424 A. ; 

Erfindung des !^. 409. 

Smith, Vincent A. 402 A., 437 A., 
445, 446 A., 479. 

Smrti 140, 267. 

Soma 53, 56, 59, 66, 73, 75, 83 f., 
93, 97, 136, 144, 1501, 156 fl, 
1731, 189, 334, 380. 

Somakult 139. 

Somalieder 53, 96. 

Somaopfer 831, 95, 130, 145, 150, 
156, 166, 179, 186, 232. 

Sonne 102, 133, 149 A., 153, 160. 
Sonnendynastie 379, 443 f., 461, 
479. 

Sonnengotter 66 f 
Sonnenmythen 467. 
Sonnenverehrung 451, 474. 
Sonnenwagen 101. 

Sonnwendfeiern 146 
Sorensen, SOren 264 A. 

Spieler, Lied vom 971; Segens- 
spruch des S. 119. 

Sprachen, indische 37—46. 
Sprachwissenschaft 16. 
Spruchdichtung 2, 267, 3201, 323, 
341 A., 349; 359 ff, 364, 377, 

, 413. 424, 431, 449. 
Sraddhakalpas 234, 464 A. 
Sraddhaprakriyarambha 464 A. 
Sraddhas, Manenopfer, Totenopfer 
150, 1761. 234, 240, 444, 452, 

. 461, 464. 466, 472. 

Sramana, "Asket* 191 A. 
Srautakarmani 140. 

Srauta-Opfer 141 A., 234. 
Srautasutras 50 1, 187, 232 1, 

^ 233 A., 236 ff, 

Sri s. LaksmI. 

Spsti-Khanda 453. 

Sruti, 'Offenbarung* 50, 140, 207A. 
Stein, Ludwig 228. 

Stein, M. A. 35, 448 A., 481 A. 
Stenzler, A. F. 233 A. 

Sterne, wie sie entstanden 191 A. 
Stier in der Mystik 134. 

Stobhas 1451 
Stokes, Whitley 36. 

Stomas 158. 

Stonner, Heinrich 237 A 
Stotras 141, 1441, 381 A., 3861. 

451, 455, 4,56 A., 476, 480. 
Straufs, Otto 273 A, 

Strikarmani 122. 

Subhadra '285 f. 
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Sudras, niedrige Kaste 32, 422, 
447. 

Sufiismus 227, 371 A. 

Sugriva 416, 418. 
Sflhnzeremonien (prayascitta) 120, 
466, 478. , 

Suhotra u. Sibi 353 A. 

Sukala, Geschichte der 453. 
Suktas, »Hymnen* 51. 

Sulabha, die Nonne 348 A. 
Sulvasutras 236 — 238. 

Sunahsepa, Legende von 183 bis 
188, 197, 256, 408, 469 A. 
Sundara-Ka^da 417. 

SUnde 120, 180. 

Sunga, Dynastie 462. 
Supar^adnyaya 332 A. 

Surya, »Sonne« (Gott) 66 f., 81, 
_155_, 192, 196, 302, 451, 467. 
Surya, »Sonnentochter« 93. 
Suryasukta 93 f. 

Sutas, Barden und Wagenlenker, 
eine Mischkaste 262, 266, 270, 
299, 397, 437 A., 442, 448. 
Sutasamhita 476. 

Sutra 3‘8 f., 42, 50, 229-232, 250, 

. 257 A. 

Sutralitteratur 229—243, 245 £., 
248, 441. 

Suttanipata 1 10 A., 260 A., 297 A. 
Suvarijasthlvin,»Goldspeier«350A. 
Svadhyaya 168. 

Svarga-Khapda 453. 
Svargarohapaparvan 318 A. 
Svayambhu-Purana 482 f. 
Svayamvara 280' A., s. Gatten- 
,, seibstwahl. 

Svetaketu 198, 200, 213-215. 
Svetasvatara-Upanisad 206. 
Symbolik 146, 177'ff., 449. 

Tag und f^cht geschaffen 195. 
Taittirlya-Aranyaka 204 ff. 
Taittirlya-Braliniana 167, 184 A., 
204. 

Taittirlya-Pratisakhya-Sutra 242 f. 
Taittiriya-Samhita 49, 110 A., 148, 
160 A., 162,' 167, 173 A., 174 A., 
184 A., 190 A., 238, 242, 332 A., 
336 A. 

Taittirlya-Upanisad 2041., 210 A., 
221, 226 A., 2'40. 

Takman, »Fieber' 113. 
Talavakara-Upanisad 204. 

Tamil 46. 

Tandya-Maha-Brahmana 166 f., 
190 A., 204. 


Tantra, oBuch" 229 A.; heilige 
Bucher der Saktas 162, 481 bis 
483. 

Tantrasara 481. 

Tanz 4. 383. 

Tapas. "Hitze-. u. »Askese' 87. 

1311, 134, 191 A., 194 A. 

Tat, die, s. Karman. 

Tat tvam asi 213 — 215. 

Tauler 227. 

Telang, K. T. 365 A., 367 A., 
394 A. 

Telugu 46. 

Tempel 479. 

Tempelpriester 448. 

Theismus 373. 

Theosophische Hymnen 106, 108, 
130-137. 

Therigatha 358. 

Thibaut, G. 238 A , 246 A., 252 A. 
Thomas, F. W. 437 A. 

Tiere erschaffen 194. 

Tieropfer 83, 150, 232. 
Tiersprachen 380 A. 

Tiger im Veda 57, 107. 

Tilak, B. G. 2511., 258. 

Tipitaka 1, 353, 4001., 434, 439. 
Tirthas, »heilige Statten« 345, 
451, 453, 476 A., 477. 
Tirthayatra-Abschnitt des Maha- 
bbarata 345. 

Titanensagen 322, 324, 379. 

Tod, Leben nach dem 182 A., 
192 ; Gottin T., 337 — 339; Ge- 
danken tiber den T. 355 f., 361 1., 
4121. 

Todesgott 333, 355; s. Dharma, 
Yama. 

Toramana 445. 

Totenbestattung , Totengebrauche 
72 A„ 841., 130, 139, 153, 168, 
2331., 240, 260, 473. 
Totenbestattungslieder 84—86, 93, 
106, 130. 

Totenklage 313 11. 

Tqtenopler, blutige 467 A.; s. 

Sraddhas. 

Totenreich 69. 

Traume, bose 1201. 

Traj'I vidya 109, 195, 211. 
Trimurti 386 A. 

Tripuravadha 388 A. 

Tristubh, Metrum 55, 394. 
Trommel, Lieder an die 128. 
Trostgeschichten 337 — 339, 355 1. 
Tuladhara u. Jajali 358 11. 

TulsI Das 406. 
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Tvastar, Gott »Bildner» 73, 79, 

136 . 

Tylor, E B. 217 A. 

Uddalaka Aru^i 169 A., 201, 213, 
347. 

Udgatar, '>Sanger«fPriester) 140ff., 
145, 147, 161, 169. 
Udyogaparvan 300 A. 

U^asravas 2701., 378, 442, 448. 
Ulupi u. Arjuna 285. 

Uma, Sivas Gemahlin 384, 451. 
Unsterblichkeit 184, 218, 224. 
Unsterblichkeitstrank 332. 
Upakhyanas 451, 480. 

Upanayana s. Schtllerweihe. 
Upanisad, »Geheimlehre« 153, 
207 If., 208 A, 229 A., 365 A. 
Upanisads 17—19, 27, 38 f., 48 bis 
50, 59, 146, 154, 1621., 169 A, 
196 - 210 , 239, 248, 256 1., 347 11., 
3571., 362, 393, 399, 438,. .441, 
449, 483; Ausgaben u Uber- 
setzungen 181., 207 A.; Philo- 
sophie der U. 88, 108, 131, 160, 
201, 203, 207 A, 209-228, 265, 
354, 370, 373, 375, 459; Aul- 
zahlung 204 11., 256 A. 
Upapurapas 444 A., 450, 463 A., 
480 1. 

Urdu 45. 

Uriya 45. 

Ursprung-slegenden 189 — 191. 
UrvasT, eine Apsaras 422; s. Puru- 
ravas. 

Urwasser 194, 196. 

Usas, Gottin ■'Morgenrote» 66, 
81 1„ 186, 193. 

Usener, H. 337 A. 

Uttara, Viratas Tochter 298, 300, 

313 ^ 

Uttaradhyayana-Sutra 360 A. 
Uttara-Kanda des Ramayana 420, 
4231. 

Uttara-Khanda des Padma-Purana 
453 A., 4541.; des Brahma-Purana 
452. 

Uttararcika 142 — 145. 

Vac, Gottin "Rede^ 102, 169 A., 
189. 

Vacaka, "^'^orleser® 388. 
Vahni-Purana 473 A. 

Vaidya, C. V. 392 A., 404 A. 
Vaisampayana 270, 378 1., 390. 
Vaispava (Opler) 295. 
Vaisifava-Purana 451 A.. 455; 
s. Visiju-P. 


Vais^avas, '-Vispu-Verehrer®; 373, 
455. 

Vaisnavi-Samhita 478. 
Vaitana-Srau’tasutra 239. 
Vajapeya ((^ler) 150, 179. 
Vajasaneyi-Pratisakhya-Sutra242. 
Vajasaneyi-Samhita 49, 148 — 162 , 
168, 175 A.,' 206, 242, 296 A. 
Vala, ein Damon 76. 

Valmiki 262, 328, 4041 ., 407, 409, 
418 A, 421—423, 426-431, 
437 1., 440 ; ein Rauber oder 
Jager 429 A. 

Valmikiden 418 A., 426. 

Vama, »die Linken«, Verehrer 
weiblicher G 9 ttheiten 477 1. 
Vamadeva, Rsi 52. 
Vamana-Purana 477. 

Vamsa, »Genealogie« 443; siehe 
Lehrerstammbaume. 
Vamsa-Brahmana 169 A. 
Vanaparvan 291 A. 

Vanaprastha, "Waldeinsiedler* 
2021 . 

Vans Kennedy 446 A., 450 A. 
Varaha-Purapia 4751. 

Varuna, Gott 67, 83, 88, 120, 128, 
171', 180, 185 11.. 292, 422; 
Hymnen an V., 71—73, 1261., 
133. 

Vasistha, 5si 52, 410, 413, 422, 
429, 456, '473; V. und Visva- 
mi4ra 346 1., 379, 408. 
Vasistha-Dharmasutra 56 A., 447 

A/' 

Vasistha biksa 243. 

Vasudeva, Krsnas Vater 282, 
380 11. 

Vata, »Wind*, Hvmnus an 82. 
Vater 296, 320' 1., 357; Zwie- 
gesprach zwischen V. und Sohn 
360—362, 469. 

Vater s. Manen. 

Vavu. Windgott 66, 120, 192, 
1'96, 276. 

Vayu-Purana389 A., 4421., 444 A., 
4451., 447 A., 448 A., 4631 . 
Veda 1, 12, 15, 17, 191., 271, 361, 
407, 483; Alter des V. VIII, 
25, 54, 246 — 258; Frauen und 
Sudras vom V. ausgeschlossen 
32 1., 200, 447 ; Sprache des V. 
25, 371., 42; was ist der V.? 
47 11.; ollenbart 48; V. und 
Brahmanismus 491., 440; vier 
V'. 49, 460; religiose Pllicht des 
Lernens und Rezitierens des V. 
95. 147. 168, 184 A., 189, 202, 
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204, 221, 230, 234, 360; drei 
V. 109 f., 141, 211; hilft beider 
SchOpfung mit 195f.; nur Brah- 
mane dari V. lehren 200 ; 
keit des V. gelaugnet 258; Epi- 
sches im V. 259 ff.; von Vyasa 
geordnet 268, 404, 460; dient 
zur Verehrung des Vignu 388; 
V. und Epen 399 f., 40S, 438 f. 

Vedaexegese 245 f. 

Vedakalender 254. 

Vedangas 38, 51, 109, 110 A., 
165, 167, 197, 229 - 246 , 248, 
257; exegetische 240 ff. 

Vedanta 203 f., 206, 323 A., 362, 
365, 373, 375 f. 

Vedanta-Sutras 226, 455. 

Vedastudium s. Veda. 


323 A., 389 A., 444 A., 445 
bis 447, 449, 451, 452 A., 453, 
455 - 463 , 465J., 477. 

Vispusahasranamakathana 339 A. 

Visnusmrti 413 A. 

Visnustotra 387 A , 388 A. 

Vispu-Verehrung 373, 397, 446, 
454—467, 475 f. 

Visvakarman, Gott 68, 88, 419. 

Visvamitra, Rsi 52, 186, 410, 468; 
s. Vasistha. 

Visve Devas, “Allgotter, Engel 
190,468. 

Vivadarpavasetu 9. 

VSlkerrecht 303; Gesandte 302. 

Volksepen s. Epen 

Volksglaube 112, 482. 

Voltaire 12 A. 


Vedavyasa 268 A.; s. Vyasa. 
Vedische Litteratur 47 ff. passim. 
V edische Schulen 5 1 , 204 f f ., 207 A., 
229, 237 ff., 246, 254, 256, 460! 
Vedische Sprache 37 f. 

Vena, Titane 379. 

Vergleichende Rechtsforschung 3. 
Vergleichende Sprachwissenschaft 
15 . 

Versenkung s. Yoga. 
Versohnungssprttcne 121. 
Vicitravirya 269, 275, 400. 

Vidhi 175. 

Vjdula 328-330, 340. 
Vidulaputranusasana 328 A. 
Vidnra 269, 275, 277, 284, 288 f., 
291 f., 301 f., 350 ff., 365, 401. 
Vinayapitaka 297 A. 

VjiMscit, Legende von 469 ff. 
Viraj, Metrum 55, 177. 

Virafa, KCnig 298 ff. 

Virataparvan 298 A., 391, 396 A. 
Vfresvara 476 A. 

Vispu, im Veda 67, 137, 156 ff., 
17 ’> 178; tausend Namen des 
V- 161, 339 A.; V.-Mythen u. 
V.-Kult m Epen und Puranas 
266 f, 289. 293, 339 f., 378, 388, 
440, 444, 451 ff., 457, 467, 475, 
479; Himmel des V. 354. 366; 
= Hari 379 A.; als Krsna ver- 
kSrpert 380 ff., 391, 47'9 A.; V. 
und Siva 386 ff. ; Inkarnationen 
(Ayataras) des V. 387, 408, 452, 
462, 465 f., 473, 476-479; als 
Rama verkorpert 407, 422 f.. 
4271., 438 A.; als Vyasa 447. 

V ispudharmottara 446, 480 
Vispuparvan 380. 

Vispu-Purapa 91, 149 A., 320 A , 


Vopadeva 465. 

Vorzeichen s. Omina 
Vratas 444, 479. 

Vratyas 130, 167 A. 
Vratyastomas 166. 

Vrtra s. Indra. 

Vyakarapa, »Grammatik* 229 A. 
Vyasa, Krsna Dvaipayana 243, 
268 ff., 272, 27.5, 283 A., 292, 
303, 314 A., 316, 337, 363, 387, 
392 A., 402 A.. 404, 446 f., 450, 
454, 456, 460, 465, 468, 478. 
Vyasagita 478. 

Vyasa-Siksa 243. 

Waffen, himmlische 286, 292, 
296, 308, 428; Zauberwaffen 
410 

Wagenwettrennen 57, 150. 
Waldeinsiedler 48, 145, 153, 184 
A., 201 ff., 218. 

Wanderlehrer 210. 

Watanabe, K. 430 A 
Weber, Albrecht IX, 21 f., 103 A., 
119 A, 122 A., 148, 166 A. 
167 A., 182 A., 190 A., 212 A., 
232 A., 235 A., 238 A., 245 A. 
24/ f 260 A., 328 A., 333 A., 
371 A., 404 A.. 433 A., 434, 
438 f., 469 A., 480 A. 
Wechselreden (vakovakva) 109. 
Welt nicht wirklich 225 f. 
Weltentsagung 363, 365, 369. 
Weltlitteratur 325, 350 f 
Weltschmerz 6f. 

Weltschopfung s. SchOpfungs- 
mythen. 

Weltuntergang (pralaya) 462 f., 
466, 481. 

Weltverachtung 224 ff., 363. 
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Weltzeitalter s. Yugas. 

Wefsdin, J. Ph. 8. 

West-Hindl 45. 

Whitney, W. D. 23, 65, 105 A., 
242 A., 250, 252 A. 

Widmann, J. V. 342 A. 
Wiedergeburt 371, 459, 461, 463, 
468 f. ; s. Samsara, Seelenwande- 
rung. 

Wiederholung in der Poesie 114. 
Wilkins, Charles 10, 366. 
Wilkins, W. J. 406 A. 

Williams s. Monier-Williams. 
Wilmans, Otto 408 A. 

Wilson, H. H. 62, 65, 446 A., 
450 A., 452, 456 A, 465, 471 A., 
474 A., 479, 481 A., 482 A. 
Windisch, Ernst 89 A., 381 A., 
400 A., 428 A., 431 A., 433. 
Winter, A. 91 A 
Winternitz, M. 235 A., 237 A., 
238 A., 263 A., 284 A., 331 A., 
337 A., 398 A, 400 A., 483 A. 
Wirtz, Hans 425 A. 
Wissenschaften 2—4, 246, 460. 
Witwe, verbrannt 276; Los der 
W. 279. 

Wollheim da Fonseca, A. E. 455 A. 
WsrterbQcher 3, 12. 

Wortham, B. H. 472 A. 

Wortspiele 159 A. 

Warfelspiel 97 f., 150, 287-291, 
298, 324, 384. 

Yadavas, Volksstamm 275, 282, 
284 ff., 380, 383, 385, 390, 466. 
Yajnavalkya 148, 149 A., 168, 
169 A., 176, 1981., 220, 243, 
348: und Maitreyi 218; Gesetz- 
buch des Y. 441 A., 473. 
Yajurveda 12 A., 109, 245, 400; 
Samhitas des Y. 38, 49, 138, 
142 , 147 — 163 , 165, 197;schwarzer 
und weilser Y. 49, 148 f. ; Brah- 
manas des Y. 167 if.; Upanisads 
des Y. 204 ff.; Sutras des Y. 237 ff, 
Yajus. plur. yajumsi, "Opferspruch* 
49,140, 142, 154, 158. 

Yajyas 141. 

Yaksas, Geister, Unholde 293, 
296—298. 

Yama, erster Mensch 69; Konig 
des Totenreiches, Todesgott 69, 
85, 88, 124, 223 f, 292, 327, 


336, 339—341, 347 f., 383, 460 f., 
470 f.; Y. u. Yami 91 ff., 190. 
Yamalatantra 478. 

YamI 91—93, 190. 

Yaska 62, 68, 244 f. 

Yavanas, ' Jonier®, Griechen 396, 
438. 

Yayati, Sage von 322 ff., 353, 380, 
422, 453, 462, 479. 

Yima 69. 

Yoga, Versenkung, Meditation 
358, 370, 459 A., 463 f., 466, 
469 A., 472, 481 ; philosophisches 
Sj'stem 375 f.. 444, 452; Bedeu- 
tung des Wortes 375 A. 

Yogin 358, 363, 370 f., 375, 464. 
Yonis 144 f. 

Yuddha-Kanda 418. 

Yudhisthira 275 ff. passim; 324, 
328, 337, 340 A., 363, 3_65, 428 1.; 
wird Thronfolger 27/ f.; wird 
Weltherrscher 286 f.; Wilrfel- 
spieler 287 ff., 298; Y. und der 
Yaksa 296 ff.; in der Holle und 
im Himmel 318 f., 471 A.; Yudh- 
itthiia im Pali 401. 

Yugas, "Weltzeitalter® 452, 462, 
467. 

Yuvanas va, Kbnig, wird schwanger 
461. 

Zachariae, Th. 235 A., 245 A. 
Zahlensymbolik 56, 178. 

Zauber, Zauberei 4, 147, 205, 
207, 239; Z. und Kult 108 f.; 
verboten 109; Zauberriten 112, 
122 f., 127, 150, 234, 481 f.; Z. 
und Gegenzauber 125; mit Rig- 
versen 147, 244; mit Upanisads 
209. 

Zauberer 104, 108 f, 124 f. 
Zauberformeln , -spruche, -lieder 
94 ff., 104, 107, Hoff, passim, 
159, 163, 209, 21 1; gegen Fieber 
113, 115; gegen Wilrmer 115f. ; 
gegen Zahnweh 116; fur Konige 
127 f.; ftir Brahmanen 129. 
Zauberpriester 146. 

Zeit s. Kala. 

Zeiteinteilung 452. 

Zimmer, Heinrich 60. 107 A 
Zodiak 251. 

Zoroastrischer Kult 474. 

Zoten 97, 99, 130, 342. 

Zyklen episdier Lieder 261. 
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